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Introduzione
Quando  mi  è  stato  proposto  di  scrivere  una  biografia  intellettuale  di  Vittorio 
Lanternari mi sono sentito, senza dubbio, onorato, perché il lavoro che alla fine 
avrei prodotto sarebbe stata la prima disamina completa del suo pensiero. Ma allo 
stesso tempo, per certi versi, ero al tempo stesso turbato, perché essendo il primo 
lavoro di questo tipo non avevo nessun appiglio significativo, a parte alcune tesi 
tesi precedenti che seppur di di buona fattura, per ovvie ragioni temporali, esse 
erano parziali e incomplete. 
Questa  tesi  consiste  di  due  parti  che  hanno avuto  durante  il  lavoro  ed  hanno 
tuttora, a mio avviso, vita propria: la bibliografia completa delle opere di Vittorio 
Lanternari e il corpo della tesi, nei suoi sei capitoli, il tutto corredato dallo studio 
delle opere che ha avuto inizio sin dalla prima fase bibliografica. Per quanto al 
lettore possa non interessare e spaventare la bibliografia completa che si trova in 
calce alla tesi, essa non solo, da un punto di vista accademico, rende il lavoro più 
interessante e completo, ma oltre questo mi è stata incredibilmente di aiuto per 
quanto riguarda la decisione che ho dovuto prendere sulla tesi stessa. Mi spiego 
meglio: cercare di fornire uno sguardo d'insieme della produzione lanternariana 
che sia al contempo approfondito e completo risulta impossibile senza una precisa 
e  puntuale  conoscenza  dell'intero  corpus  lanternariano.  Ma  una  perfetta 
conoscenza dell'intera produzione, che si estende in un arco di tempo che va dal 
1950 sino al 2006 e che consiste non solo di molti volumi ma anche di un numero 
ancora maggiore di articoli, recensioni, presentazioni, introduzioni, richiederebbe 
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molto più tempo di quello che ho impiegato. Partendo, sotto suggerimento del mio 
relatore,  dal  lavoro sulla  bibliografia  mi sono reso però conto che il  continuo 
prendere in mano libri, articoli, e scritti vari di Lanternari e il catalogarli mi stava 
fornendo proprio quella visione d'insieme che dubitavo di riuscire ad ottenere in 
un breve lasso di tempo. La redazione della bibliografia è stata piuttosto lunga, 
perché  anche  se  ho  avuto  a  disposizione  una  già  parziale  bibliografia1 che  si 
fermava al  1998,  per  maggior  precisione ho deciso di  ricontrollarla  punto per 
punto e quindi il lavoro non è stato solo l'aggiunta degli ultimi dodici anni di 
produzione ma anche la correzione degli errori presenti nel testo del 1998.
La seconda parte del lavoro è stata, come si è detto, la scrittura vera e propria 
della tesi. Dovendo scrivere una biografia intellettuale mi sono trovato davanti ad 
un problema metodologico rilevante. Difatti, esistono a mio avviso tre principali 
modi per rendere fruibile ed analizzare correttamente il pensiero di un autore, in 
un lavoro di carattere biografico: il primo è quello cronologico, che consiste nella 
semplice analisi ed esposizione della produzione mediante un sistema temporale; 
il  secondo  si  basa  invece  sull'analizzare,  punto  per  punto,  le  principali  opere 
dell'autore;  il  terzo  infine  permette  di  suddividere  in  tutto  in  diversi  campi 
tematici.  Avendo  come  obiettivi  principali  la  completezza  e  la  fruibilità,  non 
potevo ritenermi soddisfatto di nessuno di questi tre criteri: il primo infatti aveva 
il limite evidente di non permettere di individuare sia le aree tematiche sia gli 
interessi  di Lanternari;  il  secondo invece aveva il  limite di escludere il  saggio 
breve nel copro della tesi, una cosa del tutto sbagliata perché Lanternari ha sempre 
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prediletto questo tipo di forma come metodo espositivo e, infatti, la maggior parte 
del suo lavoro consiste  proprio di questo tipo di scritti;  il  terzo criterio  infine 
aveva il limite di non fornire molte indicazioni cronologiche dell'evoluzione del 
pensiero di Vittorio Lanternari.
La mia scelta, di fronte al problema creatosi, è stata quella di adottarli tutti e tre. I  
capitoli  di  questa  tesi  sono  infatti  una  prima  divisione  delle  principali  aree 
tematiche di interesse lanternariano, cioè, escludendo il primo capitolo biografico: 
la  festa,  i  movimenti  religiosi,  gli  Nzema,  l'etnopsichiatria  e  l'ecoantropologia. 
Ogni  capitolo  contiene  al  suo  interno  una  suddivisione  mediante  il  criterio 
temporale, cercando di fornire una panoramica del tema analizzato attraverso le 
opere principali e non solo. La bibliografia contiene tre sezioni: la prima riguarda 
le opere di Vittorio Lanternari,  la  seconda contiene scritti,  recensioni  e  analisi 
della produzione lanternariana, la terza invece contiene la letteratura secondaria. 
Riguardo  al  sistema di  citazioni  utilizzato,  vi  sono  delle  note  contenute  nella 
sezione relativa alla lista delle abbreviazioni Ho infine ritenuto opportuno mettere 
in  appendice  le  scannerizzazioni  di  due  documenti,  reperiti  nella  Biblioteca 
“Giulio Cesare Croce” del comune di San Giovanni in Persiceto, grazie all'aiuto 
del  prof.  Mario  Gandini.  Il  primo è il  curriculum dattiloscritto  che  Lanternari 
presentò  alla  commissione  per  il  concorso  di  ruolo  in  Etnologia  del  1967;  il 




Partire dall'elemento biografico è un ottimo modo per introdurre il pensiero di 
Vittorio Lanternari, e non solo, esso risulta il fondamento per costruire una seria 
biografia intellettuale. Questo però non significa che l'elemento biografico debba 
essere sempre in primo piano, ma esso risulta essenziale, almeno in una fase di 
primo approccio,  perché ciò che incontriamo nel nostro cammino è ciò che ci 
forma  e  con  cui,  inevitabilmente,  dovremo  fare  i  conti  per  tutta  la  vita.   È 
necessario anche parlare del  metodo di Lanternari,  non solo perché egli faceva 
parte  di  una  scuola  teorica  chiamata  oggi  “Scuola  romana  di  Storia  delle 
Religioni”1, ma anche perché il suo approccio ai temi analizzati è di un tipo molto 
particolare,  se non unico nel suo genere: egli  non arrivava mai  ad esaurire un 
grande  tema  ma  ne  analizzava  alcune  delle  sue  espressioni.  Così  facendo  si 
riservava la possibilità di riprendere il tema in questione alla luce di nuovi dati e 
di  nuovi  approcci  metodologici,  e  come  vedremo  nel  corso  della  tesi,  questa 
possibilità Lanternari nel corso dei suoi studi se l'è presa molte volte.
1. I primi anni
1 Sull'esistenza, a tutt'oggi dibattuta, di questa scuola, dedicheremo un paragrafo all'intero di 
questo capitolo.
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Vittorio Lanternari nasce a Chiaravalle, città in provincia di Ancona, nel 1918, da 
una famiglia  di  origine ebraica non praticante2.  Dopo una formazione classica 
decide  di  continuare  i  suoi  studi  e  si  iscrive  nel  1937  alla  facoltà  di  Lettere 
dell'Università di Bologna. Costretto suo malgrado a sospendere gli studi per via 
delle  leggi  razziali  varate  nel  1938 dal  regime fascista,  che  tra  le  molte  cose 
impedivano  l'insegnamento  e  la  carriera  didattica  nelle  scuole  italiane  per  gli 
ebrei,  Lanternari  decise  di  ripiegare  su  una  facoltà  tecnica,  che  poteva  così 
garantirgli  una futura prospettiva lavorativa,  e la sua scelta ricadde su Scienze 
Agrarie, conseguendo nel 1941 la laurea con lode con una tesi sulle formazioni 
geologiche dei calanchi. 
Dopo la liberazione dal fascismo decise di riprendere, nel 1945, gli studi interrotti 
e si iscrisse alla facoltà di Lettere dell'Università di Roma.  Seguito da Raffaele 
Pettazzoni, conseguì tre anni dopo la sua seconda laurea, con lode, con una tesi 
dal titolo “Riti iniziatici Australiani e prescrizioni rituali ai giovani iniziandi”3. Le 
urgenti  necessità  economiche  fecero  prendere  a  Lanternari  la  strada 
dell'insegnamento, ed appena laureato ottenne la cattedra di Latino e Greco nel 
Liceo Classico di Ancona, dove rimase fino al 1949. Dopo aver vinto un concorso 
in Lettere classiche nel 1949 ed un altro concorso riservato ai perseguitati che gli 
fornì un notevole avanzamento di livello, passò ad insegnare prima al Liceo di 
Frosinone nel 1949 e poi nel 1950 al Liceo di Velletri, dopo una sua domanda di 
trasferimento.  La vicinanza geografica con Roma era per lui  molto importante 
2 Le informazioni sui primi anni di Vittorio Lanternari le ho reperite attraverso i due documenti 
che si trovano in Appendice, in particolare attraverso il suo curriculum dattiloscritto che 
presentò nel per il concorso di Etnologia del 1967.
3 Che venne premiata con la borsa di studi “Isabella Grassi” e da cui partiranno gli studi di due 
dei suoi temi classici, la Festa e i Movimenti religiosi.
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perché, sotto consiglio del maestro Pettazzoni che voleva continuare a lavorare 
con il suo allievo, a suo dire, molto promettente, proseguì gli studi universitari 
frequentando  con  ottimi  risultati  il  Corso  di  Perfezionamento  in  Storia  delle 
Religioni. 
Sempre  nel  1950 vinse  il  concorso  di  Assistente  di  Etnologia  e  lasciò  quindi 
definitivamente la carriera di docente del Liceo Classico entrando come assistente 
Ordinario all'Università di  Roma. Dopo aver ottenuto la qualifica di Aiuto nel 
1955 la sua carriera accademica fece un ulteriore balzo in avanti con l'ottenimento 
della libera docenza in Storia delle Religioni, nel 1958, e in Etnologia, nel 1967, 
tramite le quali gli fu assegnata una cattedra all'Università di Bari, dove rimase 
fino al 1971. L'anno successivo vide il trasferimento di Lanternari  all'Università 
di Roma con l'assegnazione della cattedra di Etnologia, cattedra che rimase sua 
sino al ritiro dall'attività di insegnamento nel 1994.
2. Raffaele Pettazzoni
Trasferitosi a Roma per studiare finalmente la Storia delle Religioni e l'Etnologia, 
Lanternari entrò in contatto con un ambiente in fermento, con una disciplina che 
era per certi versi nata da poco in Italia. Certo, la prima cattedra di Storia delle 
Religioni  risale  al  1886,  affidata  al  professore  di  filosofia  morale  Baldassarre 
Labanca, che la lasciò poco dopo per occuparsi di Storia del cristianesimo. La 
materia vide nuovamente luce, sempre in tono minore, in ambito universitario nei 
primi  anni  dieci,  con due  cattedre  assegnate  nel  1912,  a  Milano,  ad  Umberto 
11
Pestalozza e poi nel 1916, a Roma, a Nicola Turchi. Ma la Storia delle Religioni 
era ancora priva della dignità accademica che le spettava, soprattutto considerato 
come andavano le cose negli altri paesi europei. Sin dalla fine del 1800 essa infatti 
aveva  trovato  spazio  in  numerosi  atenei  attraverso  la  creazione  di  apposite 
cattedre ma anche con la nascita di archivi e prestigiose riviste, alcune delle quali 
ancora oggi attive.
Da  un  lato  l'idealismo  crociano,  che  rifiutava  categoricamente  l'idea  di  una 
scienza  dell'uomo,  dall'altro  il  ventennio  fascista,  che  con  la  chiusura  delle 
frontiere  fermò il  dibattito  internazionale,  contribuirono a  rallentare,  o  forse  è 
meglio  dire  bloccare,  il  progresso  degli  studi  italiani  in  quei  campi. 
L'Antropologia non era considerata materia universitaria e non aveva cattedre, la 
prima cattedra di Etnologia risale invece al 19324 e sempre in quell'anno venne 
istituita una libera docenza in Letteratura e tradizioni popolari5.
L'opera  di  Raffaele  Pettazzoni,  soprattutto  se  rapportata  al  distacco  tra  la 
situazione  italiana  e  il  resto  dell'Europa,  risulta  quindi  ancor  più  che 
fondamentale.  Egli  “non si  limitò  però  solo  a  conferire  a  questi  studi  dignità 
accademica, fondando un periodico nazionale (“Studi e Materiali di Storia delle 
Religioni”)  e  uno  internazionale  (“Numen”),  ma  approfondì  la  riflessione 
sull'oggetto della  disciplina e  ne rivendicò l'autonomia.  In  più,  egli  si  assunse 
esplicitamente  il  compito  di  dare  alla  cultura  italiana  una  coscienza  storico-
religiosa, istituendo una disciplina fondata sul metodo comparativo, che avesse a 
4 Derivata da una precedente cattedra di Etnologia Africana.
5 I folkloristi, che cercarono pieno appoggio nel regime, si videro trasformare la propria materia 
in popolaresca, di cui il regime fece uso per valorizzare le tradizioni italiane in una funzione  
propagandistica. Molti folkloristi degni di nota, tra cui Toschi, Corso e Cocchiara, si fecero poi 
vergognosamente firmatari del Manifesto della razza.
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oggetto la religione nelle sue manifestazioni storiche, considerate scientificamente 
e senza condizionamenti fideistici o evoluzionistici”6. 
La  Storia  delle  Religioni  era  riuscita  a  guadagnarsi  faticosamente,  grazie  alla 
passione  ed  all'impegno  di  Raffaele  Pettazzoni,  una  certa  importanza 
nell'ambiente intellettuale italiano pur mantenendo le distanze dal regime fascista: 
la prima vera e propria cattedra universitaria risale al 1923 e fu assegnata allo 
stesso Pettazzoni.  Dalla prima lezione inaugurale del 1924 sino alla sua  morte, 
avvenuta a Roma l'8 dicembre del 1959, egli seppe riunire attorno a se un grande 
numero di validi studiosi, non riducendo il campo alla sola Storia delle Religioni 
ma aprendo la strada verso le altre discipline etnologiche7, gravemente assenti nel 
panorama italiano degli  studi.  Tra i  numerosi  “discepoli” della scuola romana, 
senza nulla togliere agli altri, fondamentale fu l'incontro con due studiosi: Ernesto 
de Martino e Angelo Brelich.
3. Ernesto de Martino
Come dice lo stesso Lanternari in un suo intervento8 al Convegno di studi indetto 
dall'“Associazione Ernesto de Martino”, fu lo stesso Pettazzoni a suggerirgli di 
6 XELLA [2005], p. 22.
7 Sto  parlando  del  corso  di  etnologia  che  egli  tenne  a  Roma  nell'a.a.  1936-37.  Maggiori 
informazioni sulla vita e le opere di Raffaele Pettazzoni possono essere reperite nei Materiali  
per una biografia apparse nel corso degli anni sul periodico «Strada maestra», a cura di Mario 
Gandini.
8 Il convegno, che aveva come titolo “Ernesto de Martino nella cultura europea”, ebbe luogo a  
Napoli dal 29 novembre al 2 dicembre del 1995. L'intervento di Lanternari, che preso da altri  
impegni non avrebbe voluto intervenire ma che sotto pressioni di amici e colleghi fu convinto,  
fu successivamente rielaborato e pubblicato in più riviste (1996 [4]; 1996 [6]), negli atti del 
convegno (1997 [12])  ed  infine  costituì  il  nucleo  centrale  del  suo testo autobiografico  sul 
rapporto tra l'autore e la vita ed il pensiero dello studioso napoletano (1997 [10]).
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mettersi in contatto con Ernesto de Martino. L'incontro con l'etnologo napoletano, 
avvenuto nel 1948, viene visto retrospettivamente da Lanternari come l'inizio di 
una fruttuosa collaborazione, di una “stagione di stimolante consonanza d'intenti, 
di  scambi,  progetti  e incoraggiamenti:  una stagione che si  mostrò,  sempre più 
consapevolmente, decisiva per quel mio primo periodo di ingresso nel vivo della 
ricerca, di scelta dei temi, del senso da conferire al mio proprio studio.”9
L'uscita  dalla  guerra  e  l'apertura  delle  frontiere  resero  evidente  l'esigenza  di 
riprendere  un  dialogo  costruttivo  con  scuole  che,  in  ambito  antropologico  ed 
etnologico ma non solo, erano già avanti decenni rispetto alla situazione italiana.
Sicuramente la figura di de Martino era tra le più stimolanti ed affascinanti: in 
questo  panorama  costellato  di  studiosi  legati  a  concezioni  antiquate, 
ottocentesche,  che  vedevano  le  tradizioni  popolari  attraverso  la  concezione 
romantica, il pensiero dell'etnologo napoletano era come una boccata d'aria fresca.
Quel che Lanternari, retrospettivamente, dice del suo rapporto con de Martino è 
molto interessante: egli afferma che tra lui e de Martino con il passare del tempo 
si  era  creata  un'alleanza  d'intenti,  un  patto  sottinteso  volto  a  “contribuire  alla 
fondazione  forte  di  un'etnologia  (come  scienza  della  cultura  e  della  storia 
culturale),  impegnata  nel  suo  nuovo,  originale  ruolo  di  critica,  di  autocritica 
ricostruttiva, e di emancipazione da pregiudizi sociali ed etnici”10, sotto il segno 
delle  intuizioni  sul  folklore  di  Antonio  Gramsci,  rielaborando  il  criterio 
storiografico di Benedetto Croce11 e soprattutto, in contrasto, assieme a Brelich, 
9 1997 [10], p. 2.
10 Ivi, p. 16.
11 D'altra  parte  de  Martino  era,  per  certi  versi,  un  discepolo  di  Croce,  a  causa  delle  sue 
frequentazioni con Vittorio Macchioro, del quale sposò la figlia.
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Pettazzoni  e  molti  altri,  con  le  visioni  distorte  della  Storia  delle  Religioni 
dell'indirizzo fenomenologico  di stampo schmidtiano e di quello che potremmo 
definire eliadiano12. Quest'impegno solidale per la creazione di una forte etnologia 
portò entrambi gli autori ad intervenire più volte assieme in merito a dibattiti su 
varie  questioni  della  materia,  come  è  il  caso  della  risposta  ad  un  articolo  di 
Giuseppe  Giarrizzo,  uno  storico  che  attribuì  alla  concezione  del  folklore  di 
Gramsci  un  determinismo  di  origine  classista,  al  quale  entrambi  risposero 
duramente con due articoli. Dinamiche simili continuarono sino alla morte di de 
Martino, e i due insieme scrissero su periodici culturali di rilievo ma anche su 
giornali,  per “contribuire a far si che la «cultura» non si arroccasse nella torre 
chiusa degli scienziati, uscisse all'aperto, a scuotere menti, a rispondere a taciute 
curiosità o ad una talora timida sete di virtute e conoscenza, per incentivarla a 
renderla cosciente”13.
De Martino, assieme a Diego Carpitella e Franco Cagnetta, crea nel 1954 il Centro 
Etnologico Italiano, con cui egli voleva formare una equipe per le prime ricerche 
sul  campo italiane,  con l'utilizzo di  strumenti  nuovi  per  registrare  i  dati  come 
registrazioni  audio  su  nastri,  fotografie  e  riprese  cinematografiche.  Vittorio 
Lanternari  entra  inevitabilmente  in  contatto  con il  Centro  Etnologico  e  la  sua 
attività di ricerca viene stimolata ulteriormente: in primo luogo egli accompagna 
l'etnologo napoletano nell'aprile del 1954 a Pisticci, in Lucania, in un brevissimo 
sopralluogo per  la  ripresa  del  lamento  funebre,  effettuando così  la  sua prima, 
12 Non è un caso che il primo volume di Lanternari si apra con un capitolo volto a disaminare le  
altre correnti di studio, in favore di quella storico-comparativista, e che nella sua conclusione vi 
sia l'obiettivo di provare l'infondatezza della tesi eliadiana dell'eterno ritorno.
13 Ivi, p. 29.
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seppur  limitata  e  con  un  ruolo  da  accompagnatore,  indagine  sul  campo;  in 
secondo  luogo  avviene  l'incontro  con  Franco  Cagnetta,  che  aveva  da  poco 
pubblicato una inchiesta  su Orgosolo14,  che porta  Lanternari  ad interessarsi  ad 
alcuni aspetti della Sardegna15.
Come afferma lo stesso Lanternari i primi anni del '50 segnarono “tra de Martino 
e me un periodo di rapporti particolarmente intensi, con incontri e collaborazioni 
di  vario ordine.  Lui  dava pieno corso  con intensità  crescente alle indagini  in 
Lucania e si apriva occasionalmente anche ad altri aspetti e località di folklore 
religioso  del  Sud […] mentre  per  me la  scelta  fatta  fin  dall'inizio  dell'attività 
universitaria […] e volta allo studio di culture esterne, idealmente più lontane da 
noi, veniva prendendo piede robustamente”16. In sostanza, mentre de Martino si 
interessava  del  Sud della  nostra  penisola,  Lanternari  si  occupava  del  Sud del 
mondo. Già da questo, anticipando momentaneamente il discorso che più avanti 
faremo sull'approccio metodologico lanternariano, si può notare una significativa 
differenza tra i due approcci metodologici alla materia:  mentre de Martino era 
portato a seguire “un criterio d'ordine – per così dire - «micro-dimensionale», in 
termini di acutissimo approfondimento psico-culturale dei significati e dei valori 
del  reperto sottoposto ad esame” l'approccio di  Lanternari  era  e  continuerà ad 
essere del tutto opposto, volto a “collocare il caso singolare assunto in esame, in 
un quadro non solo dinamista-storico, ma possibilmente  «macro-dimensionale», 
14 Inchiesta su Orgosolo, comparsa su «Nuovi Argomenti» nel 1954 e che successivamente venne 
pubblicata prima in  Francia e poi nel 1975 in Italia col titolo Banditi a Orgosolo.
15 Risultato  dell'indagine,  che  ebbe  inizio  dal  “vecchio  ma  basilare  libro  di  Pettazzoni  La 
religione primitiva in Sardegna del 1912” furono “due fra i miei primi saggi di antropologia 
religiosa, Il culto dei morti e della fecondità-fertilità e Il culto dell'acqua in Sardegna” (Ivi, p. 
11).
16 Ivi, p. 20.
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onde  meglio  cogliere  e  capire  peculiarità  del  primo  reperto  che  risalteranno 
reciprocamente  da  quelle  di  altri  e  che  soltanto  la  comparazione più  ampia  
possibile può elucidare”17. 
La  morte  di  de  Martino,  che  avvenne  il  9  maggio  del  1965,  non  concluse  il 
rapporto  dialettico  che  si  era  venuto  a  creare  fra  i  due  nel  corso  degli  anni. 
Lanternari,  infatti,  scrisse  a  più  riprese  sull'opera  del  collega  e  utilizzò  molto 
spesso i suoi libri all'interno di numerosi corsi universitari a mo' di esempio di 
un'etno-antropologia  italiana  originale  da  confrontare  con  le  altre  correnti 
internazionali. 
Lanternari individua, tra i lasciti più importanti di de Martino, due nuclei tematici 
che sono ancora attuali: il primo riguarda “il tema del rapporto tra simbolismo 
rituale  e  potere  d'influenzamento  sul  soggetto  umano,  fino  a  comprendere  il 
problema  della  possibile  efficacia  terapeutica  del  rito  sul  piano  psichico  e/o 
psicosomatico, per soggetti che nel rito risultano coinvolti”18, tema che de Martino 
espresse nei suoi scritti sul tarantismo e che “risulta pionieristicamente preludere 
al  tema  che  balza,  in  epoca  bel  più  recente,  alla  ribalta  di  interessi  teorici, 
interpretativi, d'ordine antropologico-medico, a livello internazionale nel campo 
della nuova disciplina che è l'etnopsichiatria”19; il secondo, anch'esso pionieristico 
e  che  costituisce  il  nucleo  dei  suoi  ultimi  scritti20,  è  quello  dell'apocalisse, 
estremamente attuale nel clima allarmistico della minaccia nucleare della guerra 
fredda, ma che risulta attuale anche nel nostro tempo, in cui da una parte “contro 
17 Ivi, p. 27. Corsivi miei.
18 Ivi, p. 43.
19 Ivi, p. 44.
20 Scritti che per lo più vennero pubblicati postumi, a cura dell'allieva Clara Gallini, nel 1977. 
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l'ormai  ineludibile  e  riconosciuta  esigenza  della  pace  come  unica  via  per  la 
soluzione  di  conflitti,  fa  stridente  e  scandaloso  contrasto  il  libero  mercato 
internazionale delle armi, praticato cinicamente tuttora dalle nazioni maggiori, con 
lo sfruttamento delle proprie capacità industriali ultrasofisticate, per distribuire nel 
globo forniture d'armi che alimentano guerre tra  paesi del Terzo Mondo o della 
stessa Europa e del  Medio-Oriente:  un nuovo modo per aggiogare in  una più  
perversa  colonizzazione  paesi  appena  emancipati  dal  vecchio  colonialismo”21, 
dall'altra una “presa di coscienza indotta dallo stesso sviluppo storico della civiltà 
postmoderna  con   l'apertura  alla  globalizzazione  dell'economia,  degli  scambi 
culturali, degli interessi politici, perfino sanitari, giudiziari […] pone l'esigenza 
vincolante alla concertazione internazionale, a fronte dei rischi comuni – nucleare, 
ecologico, epidemiologico (AIDS) –, dei problemi comuni – mafia internazionale, 
droga, terrorismo, fondamentalismi … –, e infine delle crisi di comune interesse 
[…] contro queste esigenze d'intesa internazionale a livello mondiale,  vediamo 
nascere  e  imperversare  vecchi  e  nuovi  nazionalismi  intransigenti  e  agguerriti, 
etnicismi  efferati,  spinti  a  guerre  di  sterminio.  Assistiamo  a  esplosioni  di 
secessionismi e localismi fanatizzati, su base etnica, linguistica, perfino religiosa: 
anche – ed è una novità antistorica italiana – su base censuaria, come l'odierno 
movimento  della  cosiddetta  «padania»”22,  tutti  segni  di  “un'apocalisse  più 
pericolosamente prossima a una reale epidemia psicopatologica,  di quanto non 
fossero le  modeste  avvisaglie  intraviste  dal  de Martino […] come dire  che ci 
troviamo dinanzi a fenomeni imparentati con  la sindrome di «delirio di fine del 
21 Ivi, p. 45.
22 Ibidem.
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mondo»  di  demartiniana  memoria”.  Alla  trasformazione  della  vita  che  da 
occasione  per  produrre  valori  oggi  rischia  invece  di  perdere  il  valore  stesso 
dell'umanità,  di  fronte  all'indifferenza  dilagante  davanti  agli  orrori  provocati 
dall'uomo, davanti alla costante globalizzazione e banalizzazione del male, porta 
Lanternari a pensare di aver veramente perso un importante alleato nel combattere 
questi orrori odierni.
4. Angelo Brelich
“La “scuola romana di storia delle religioni” - scrive Lanternari – può essere da 
alcuni intesa come “bandiera” o ipostatizzazione d'una realtà assai relativa se si 
pensa  alle  profonde  differenze  tra  Brelich  e  de  Martino,  tra  Sabbatucci  e 
Lanternari, ecc. Il suo valore è pieno se invece lo limitiamo all'unione Pettazzoni-
Brelich. Questi due nomi formano l'asse sul quale personalmente posso dire di 
aver fondato gran parte delle mie costruzioni, pur tenendo in conto la componente 
“psicologica” di derivazione demartiniana.”23
La  presenza  di  Angelo  Brelich  fu  altrettanto  fondamentale  per  la  formazione 
scientifica nonché umana di Vittorio Lanternari. Brelich era, a detta di Lanternari, 
uno  studioso  “dal  carattere  schivo  e  legato  a  una  concezione  aristocratica, 
strettamente “scientifica” della produzione di uno studioso”24 ma al contempo egli 
era anche “”un portentoso innovatore nella scienza delle religioni, aperto ad ogni 
espressione  anche  sul  piano  sociale,  politico,  civile,  di  volontà  di  progresso, 
23 2005 [1], p. 11.
24 1997 [10], p. 30.
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animatore di entusiasmi culturali tra i giovani”25. 
Appare  subito  evidente  che  sussiste  un'antinomia  nello  studioso  ungherese, 
antinomia che per Lanternari è solo apparente e che può essere meglio compresa 
attraverso alcuni episodi della sua vita. Riguardo alle contestazioni studentesche 
del  1968, al  contrario di Lanternari  e de Martino che avevano forti  riserve su 
alcune  contraddizioni  ideologiche  del  movimento,  egli  “espresse  in  modo 
esplicito,  all'Università  dov'era  titolare  di  cattedra  di  Storia  delle  Religioni,  la 
propria  convinta  adesione  al  movimento  studentesco  […]  Brelich  vedeva  nel 
“movimento”  – quasi unico tra i professori a Roma – il germe messianico di uno 
sperato e atteso abbattimento-rinnovamento del tirannico, corrotto potere politico-
culturale  dominante  nella  società  del  tempo  […]  Ma  puntando  su  studio  e 
maturazione  critica  come  strumento  di  emancipazione  culturale  delle  nuove 
generazioni,  Brelich  perpetuava sugli  studenti  il  consueto  rigore  professionale, 
richiedendo agli studenti della materia una preparazione criticamente pensata del 
programma ordinario.” 
Lanternari parla di Brelich proprio in rapporto con de Martino per evidenziare le 
differenze tra queste due imponenti personalità che lo accompagnarono nel suo 
primo  periodo  romano,  “entrambi  convinti  assertori  dell'autonomia 
epistemologica d'una scienza laica delle religioni e della sua efficacia ai fini d'un 
orientamento  e  d'una  educazione  umanistica.  Ma  divisi  sulle  scelte 
comportamentali, sul loro approccio alla pubblica attività, e sull'uso da fare della 
propria esperienza scientifica.”26 L'intransigenza di Brelich verso ogni possibile 
25 Ibidem.
26 Ivi, p. 33. 
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forma di  compromesso,  ideologico,  professionale o morale,  viene percepita  da 
Lanternari in particolar modo proprio nel momento della morte dell'amico, che 
decise  di  suicidarsi  rifiutando  l'opzione  dell'operazione  chirurgica  alla  laringe, 
operazione che avrebbe tolto allo studioso la voce e che quindi lo avrebbe privato 
della  possibilità  di  creare  e  trasmettere  valori  attraverso  la  via  naturale  di 
comunicazione con gli altri, e per questo inaccettabile27.
Lanternari  retrospettivamente  dice  di  aver  appreso  da  lui  “la  lezione  del 
comparativismo storico come metodo illuminante dopo averlo visto applicare per 
la  prima  volta  da  Pettazzoni”  e  “integrando  acume  filologico  con  sapere 
etnologico, e su un impianto storicista e contestualizzante, ha arricchito le stesse 
potenzialità  dell'etnologia  religiosa  applicandone  il  metodo  nell'analisi  delle 
religioni classiche”. 
5. Ambiti di ricerca
In questo breve seppur denso paragrafo cercherò di dare uno sguardo d'insieme 
all'intero  corpo delle  pubblicazioni  lanternariane,  cercando così  di  compensare 
l'inevitabile selezione che un lavoro di taglio biografico, per quanto sia ben fatto, 
porta al pensiero di un autore, in particolare di un autore particolarmente prolifico 
quale è stato Vittorio Lanternari.
La produzione del Lanternari ha inizio nel 1950, anno in cui esce il suo primo 
27 Parleremo nuovamente di questo episodio della vita di Brelich nel capitolo secondo.
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contributo28 in «SMSR», e può dirsi conclusa con l'uscita del suo ultimo volume29 
nel 2006. 
Gli  anni  '50  vedono,  come  si  è  appena  detto,  l'inizio  della  sua  produzione 
scientifica: un numero considerevole di articoli, saggi brevi e recensioni appaiono 
dapprima su «Studi e Materiali di Storia delle Religioni»30, poi su numerose altre 
riviste specialistiche31 e su alcuni quotidiani di area comunista o socialista32. Nei 
primi anni della sua produzione si formano due dei principali filoni lanternariani, 
cioè  quello  della  festa  e  quello  delle  nuove religioni,  ma al  contempo egli  si 
occupa anche di tematiche più propriamente classificabili come storico-religiose o 
storiografico-religiose. 
Tra gli articoli più interessanti di questo decennio è opportuno citarne alcuni. Del 
1954 è «Religione popolare e  storicismo»33,  di  cui  abbiamo già  accennato nel 
paragrafo su Ernesto de Martino e con cui  Lanternari,  in  queste  pagine molto 
intense,  risponde  polemicamente  al  Giarrizzo  sostenendo  le  tesi  gramsciane 
tramite le quali possiamo, anzi dobbiamo, spiegarci il folklore come momento di 
opposizione delle classi subalterne rispetto alla cultura egemonica.
Nel 1955 esce un altro saggio breve su cui è doveroso soffermarsi: «La politica 
culturale della Chiesa nelle campagne: la festa di San Giovanni»34, un'interessante 
e ben documentata analisi delle trasformazioni e dei significati di questa festa di 
28 1950 [1].
29 2006 [3].
30 Rivista fondata nel 1925 dal maestro Raffaele Pettazzoni.
31 Non esclusivamente legate al campo della Storia delle Religioni, tra cui spiccano «Belfagor», 
«Lares», «Scientia» e «Società».  
32 «Il Paese» e «Il Calendario del Popolo». 
33 1954 [3].
34 1955  [5].  Sulla  Sardegna,  luogo  a  cui  lo  stesso  Pettazzoni  dedico  una  delle  sue  opere, 
Lanternari  ha  scritto  altri  brevi  articoli,  alcuni  dei  quali  preparatori  a  questo  interessante 
saggio, e altri di tema più propriamente storico-religioso, che sono tutti poi stati ripubblicati in 
1984 [13].
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origine arcaica e in cui egli  coglie l'occasione per analizzare le trasformazioni 
della politica della Chiesa nei confronti delle religioni pagane35, che nel corso dei 
secoli è passata da una politica intransigente verso questa festa all'inclusione di 
essa  nelle  festività  ufficiali.  Interessante,  per  Lanternari,  è  notare  che,  a 
prescindere da qualunque politica attuata, i tratti pagani sono sempre venuti fuori 
nel corso dei secoli e che anche la figura di San Giovanni si sia trasformata in un 
qualcosa che del santo non ha più niente e che assomiglia più ad una divinità.
Vi  sono  poi  alcuni  articoli36 usciti  tra  il  1955  e  il  1959  che  possono  essere 
considerati  preparatori  del  suo  primo  volume,  e  che,  con  relative  modifiche, 
verranno inseriti nel volume stesso. È appunto il 1959 che vede l'uscita del suo 
primo volume che oggi può essere considerato un classico: «La grande festa», in 
cui trovano spazio, rivisitati e in un contesto nuovo, numerosi articoli che l'autore 
aveva già pubblicato negli anni passati. Della festa si era già occupato negli anni 
precedenti  studiando alcune delle sue forme di espressione e caratteristiche,  in 
particolare all'interno delle società melanesiane in numerosi articoli, che vennero 
adattati per far parte del corpo del testo della sua opera prima.
Un anno dopo, nel 1960, vede invece la luce, anch'esso anticipato da alcuni saggi
37 usciti qualche anno prima, grazie all'editore Feltrinelli, quello che senza ombra 
di dubbio può essere  definito il più grande successo editoriale di Lanternari38 e 
35 Ma si  potrebbe  benissimo parlare  di  religioni  etniche  e  leggere  ad  esempio,  attraverso  la 
riflessione  lanternariana,  persino  il  cambiamento  recente  e  l'accettazione  verso  le 
interpretazioni del cristianesimo che i movimenti religiosi africani hanno dato, a seguito della 
colonizzazione e della decolonizzazione, come una azione inevitabile dopo il fallimento delle 
politiche intransigenti degli anni sessanta e dopo il successo che stava avendo l'Islam, meno 
intransigente e quindi più attraente del cristianesimo.
36 1955 [1]; 1956 [2]; 1959 [2].
37 1956 [1], [3]; 1957 [2]; 1958 [1]; 1959 [3].
38 E, a ben pensarci, uno dei più grandi successi internazionali dell'etnologia italiana.
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sicuramente uno dei  più grandi successi  editoriali  della  storia dell'antropologia 
italiana, «Movimenti religiosi di libertà e salvezza dei popoli oppressi», che negli 
anni a venire ottenne numerose traduzioni e riedizioni. Un episodio curioso su cui 
può essere opportuno soffermarsi riguarda l'interessante iniziativa editoriale fatta 
da «SMSR», e la conseguente ed imprevista polemica che ne scaturì: la rivista 
infatti  decise  di  far  recensire  a  Guglielmo Guariglia,  storico  delle  religioni  di 
formazione cattolica, l'opera di Lanternari e di far invece recensire a Lanternari 
l'opera di Guariglia, uscita in Germania nel 1959 e di argomento identico, ma che 
arrivava  a  conclusioni  completamente  diverse  rispetto  all'opera  lanternariana. 
Mentre  Lanternari  scrisse  una  puntuale  e  molto  corretta  recensione,  che 
individuava nelle conclusioni del Guariglia gli errori principali ma che ne elogiava 
in ogni caso sia la struttura che la precisione nella ricerca, Guariglia scrisse una 
recensione in cui sostanzialmente parlava bene del proprio libro e male di quello 
di Lanternari, criticandone l'impostazione storicista e considerandolo per questo 
un libro “di parte”, e quindi per nulla valido. Lanternari a questa recensione, che 
di recensione ha poco e nulla, sentì la necessità di rispondere, e lo fece un anno 
dopo sempre attraverso le pagine di «SMSR»39: in questo scritto il Guariglia viene 
delineato  come “uno che  si  applaude da solo,  battendosi  le  mani  davanti  allo 
specchio  come il  maldestro  poeta  di  oraziana  memoria”40 e  afferma  che,  così 
facendo, non fa che screditare la sua opera che è comunque valida; nelle pagine 
successive invece Lanternari passa a smontare puntualmente le critiche del suo 
detrattore, che si rivelano frutto di un astio non giustificato e poco comprensibile, 
39 1962 [4].
40 1962 [4], p. 108.
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e anche per questo prive di fondamento.
Gli  anni sessanta vedono poi Lanternari  preso dal suo nuovo ruolo di docente 
universitario di Etnologia e Storia delle religioni. Abbandonato momentaneamente 
il tema della festa, l'universo dei movimenti religiosi diventa il principale fulcro 
della  ricerca  di  quegli  anni.   Non  a  caso,  il  1967  vede  la  pubblicazione  di 
«Occidente e terzo mondo»,  in  cui  Lanternari  da una parte  amplia  e corregge 
alcuni aspetti  delle  sue teorie  interpretative dei movimenti  religiosi  e  dall'altro 
apre l'indagine ad altri fenomeni religiosi di origine occidentale.
Tema minore, ma a cui Lanternari dedicherà molte pagine nel corso degli anni, e 
che ha inizio in questo decennio è quello del gioco: egli infatti nota, in generale, 
che il gioco assume differenti significati e funzioni in rapporto al  processo di 
sviluppo che coinvolge la società e la cultura, presso cui esso è in uso. Il gioco 
inoltre  può diventare un elemento essenziale,  assieme al mito,  nel  processo di 
creazione culturale del mondo. Legato a doppio filo al gioco, Lanternari pone la 
figura del trickster, essere mitologico che attraverso il gioco può essere creatore, 
ma anche distruttore: esempio ben noto di trickster distruttore-creatore è il dottor 
Stranamore di kubrickiana memoria, “uno scienziato che nel suo delirio assume la 
scienza e  la  tecnica,  della  cui  applicazione figura essere depositario  esclusivo, 
come occasione di un proprio divertimento o lusus. Il potere che gliene deriva è 
anch'esso occasione di gioco. Così egli ordina il lancio della bomba nucleare: ed è 
la premessa di un processo inarrestabile fino alla fine del mondo”41. Lanternari 
dimostra che il linguaggio simbolico del gioco, basato sulla tensione fra  lusus e 
41 1983 [5], pp. 251-252.
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ludus,  fra  divertimento privato e gioco istituzionalizzato,  sociale,  sia una delle 
espressioni del dinamismo culturale,  comune a società anche molto diverse tra 
loro.
Il  decennio  successivo  vede,  nell'ambito  accademico,  il  trasferimento  di 
Lanternari nel 1972 all'Università di Roma con l'assegnazione della cattedra di 
Etnologia, cattedra che rimarrà sua sino al ritiro dall'attività di insegnamento nel 
1994.
La sua produzione vede sempre al centro il tema dei movimenti religiosi, tema che 
però nel corso del decennio sarà sempre di minore interesse per l'etnologo e che si 
può dire chiuso con l'uscita di «Antropologia e Imperialismo e altri saggi», in cui 
l'autore sottolinea alcuni aspetti metodologici e storiografici degli studi. 
Risale invece al 1971 la sua prima42 missione sul campo tra gli Nzema del Ghana, 
sotto la guida del collega Vinigi Grottanelli, missione che egli ripeterà per altre 
due volte, nel 1974 e nel 1977. Frutti di quest'esperienza e di successive ricerche 
sono numerosi articoli e alcuni libri43 incentrati su determinati aspetti della cultura 
degli Nzema. In particolar modo Lanternari si concentra sui problemi relativi al 
folklore e all'identità,  temi che saranno centrali  nella sua ricerca fino alla fine 
degli anni ottanta. 
I  temi  minori  di  questo  decennio  possono  essere  individuati  nelle  sue  prime 
riflessioni sull'imponente figura dell'amico e collega Ernesto de Martino, di cui 
rilegge  criticamente  il  lavoro,  e  in  alcuni  articoli  attraverso  cui  continua  la 
42 Se escludiamo le volte in cui accompagnò il collega de Martino in alcuni dei suoi viaggi in 
Lucania.
43 1972 [14]; 1976 [3]; 1988 [15].
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riflessione,  iniziata  con  «Antropologia  e  Imperialismo  e  altri  saggi», 
sull'etnocentrismo e il colonialismo nell'Etnologia e su come questi due aspetti, 
assieme all'imperialismo, abbiano guidato la quasi totalità degli antropologi fino 
ad allora.
Negli anni '80 gli interessi di Lanternari si rivolsero soprattutto alle feste religiose 
popolari del nostro Sud, ai nuovi movimenti e istituti religiosi in Italia a sfondo 
carismatico e mistico-esorcistico. Risalgono infatti agli anni compresi tra il 1983 e 
il 1987 le ricerche sul rituale esorcistico praticato dal vescovo africano Milingo a 
Roma; nel 1985  inoltre si  recò per un sopralluogo a Galatina, in Puglia, terra del 
tarantismo studiato da de Martino; sempre di quel periodo sono i suoi studi sulle 
feste religiose popolari in Campania, in Basilicata e in Calabria.
Del  1983 è,  a  mio  avviso,  una  delle  sue  opere  più  riuscite:  «Festa,  Carisma, 
Apocalisse»,  attraverso  cui,  oltre  al  ripensamento  del  fenomeno  della  festa, 
rielabora  il  tema  dei  movimenti  religiosi  concentrandosi,  attraverso  la  lezione 
weberiana e non solo, sull'aspetto carismatico di questi movimenti.
Il  carisma  sarà  anche  uno  dei  nodi  centrali  di  «Medicina,  Magia,  Religione, 
Valori»,  uscito nel 1994 e anch'esso anticipato da numerosi articoli precedenti, 
attraverso cui inaugurerà un'altra tematica principale: l'etnopsichiatria.
Dalla fine degli anni '80 sino ai primi anni del 2000 infatti Lanternari dedicherà a 
questo tema molte pagine, curando anche un secondo volume del suo del 1994, 
arrivando a  riflettere  anche  sulle  medicine  alternative  e  sul  diverso  fine  delle 
droghe tra le società etnologiche e la nostra società borghese.
Del 1997 è invece «La mia alleanza con Ernesto de Martino e altri saggi post-
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demartiniani», in cui racchiude i numerosi saggi scritti sull'opera dell'amico con 
insieme una sorta di autobiografia breve, pubblicata qualche mese prima, scritta di 
getto e sotto la luce del suo rapporto con l'etnologo napoletano.
Nel  2003  esce,  anch'esso  anticipato  da  numerosi  articoli,  «Ecoantropologia. 
Dall'ingerenza ecologica alla svolta etico-culturale»,  attraverso la quale apre al 
suo  ultimo  grande  tema,  che  è  appunto  quello  della  riflessione  antropologica 
sull'ecologia e l'ambientalismo, argomenti che vengono visti da Lanternari come 
ineludibili non solo dall'intera società italiana ma anche dal resto del mondo.
Attraverso questo primo sguardo d'insieme ho cercato di identificare i principali 
filoni dell'intera produzione lanternariana, che costituiranno i prossimi capitoli e 
che  sono  a  mio  avviso  cinque:  la  Festa,  i  Movimenti  religiosi,  gli  Nzema, 
l'Etnopsichiatria e l'Ecoantropologia.
6. A proposito di una Scuola e di un metodo
È corretto parlare di una “Scuola Romana di Storia delle Religioni”? Se è corretto, 
come credo che sia, è bene cercare di fare una breve cronistoria della nascita di 
questa Scuola, la cui esistenza è stata lungamente dibattuta.
Nel  1924  Raffaele  Pettazzoni,  da  poco  trasferito  dall'ateneo  di  Bologna 
all'Università  “La  Sapienza”  di  Roma,  “si  mette  al  lavoro  non  solo  con 
l'insegnamento, ma per organizzare al meglio gli studi storico-religiosi in Italia; 
[…] subito si propone di fondare una rivista scientifica di studi storico-religiosi, 
nonché  di  costituire  nella  Facoltà  romana un'apposita  Scuola  e  una  biblioteca 
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speciale”44. Nel corso di un anno Pettazzoni riesce, da un lato, a creare la Scuola 
di studi storico-religiosi, annessa alla Facoltà di lettere e filosofia, e con essa una 
sua apposita biblioteca, che egli dirigerà fino alla sua scomparsa. Nel 1925, non 
avendo ancora “abbandonato l'idea di lanciare un periodico di storia delle religioni 
indipendente,  destinato  a  raccogliere  e  a  promuovere  la  produzione scientifica 
italiana”45, fonda e redige, assieme a Carlo Formica e Giuseppe Tucci, gli «Studi e 
Materiali di Storia delle Religioni», rivista che dirigerà fino al volume doppio del 
1953-1954.
Abbiamo quindi un luogo, l'Università “La Sapienza”, dove un gruppo di studiosi, 
ma anche amici, hanno frequenti scambi d'idee che convogliano gli interessi in 
direzioni comuni: “ciò avviene, quando avviene, senza programmi prestabiliti, in 
maniera del tutto spontanea, fortunatamente non compromessa da formalità che in 
altri  ambienti  derivano  dalle  differenze  di  età  o  di  posizione  accademica”46. 
Inoltre, come ci dice ancora Brelich, vi è una seconda ragione che permette di 
considerare  quel  gruppo  di  studiosi  come  una  scuola:  essa  è  la  “  comune 
discendenza o, alla lunga, origine scientifica. […] La nostra origine comune […] 
si riassume in un unico nome, quello di Raffaele Pettazzoni, primo e, fino alla sua 
vecchiaia, si potrebbe dire, unico studioso italiano di storia delle religioni”47. Ad 
incorniciare e rafforzare questa unione, inoltre, sono state le pagine della rivista 
«SMSR»,  che  dal  suo  primo  numero  in  poi  ha  contribuito  a  convalidare  e 
diffondere una certa impostazione metodologica..
44 GANDINI [1999], p. 97.
45 Ivi, p. 157.
46 BRELICH  [1977], p. 4.
47 Ibidem.
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Se questi primi elementi possono non sembrare sufficienti per poter parlare di una 
Scuola  Romana,  forse  è  proprio  l'ultimo di  essi  ad essere  la  caratteristica  più 
importante, tanto da permetterci di definire quel gruppo di studiosi come facenti 
parte di una vera e propria scuola: essi sono lo storicismo e il comparativismo di 
fabbrica pettazzoniana. Ed è proprio lo storicismo di Pettazzoni e dei suoi allievi, 
e le polemiche verso le critiche di Benedetto Croce da un lato e, dall'altro, verso 
l'orientamento  anti-storicistico  di  certe  correnti  europee  di  studi  religiosi,  che 
compatta  questi  studiosi.  “Del  resto”  come  ci  dice  Angelo  Brelich  “sì, 
storicamente è  molto probabile  che senza Croce,  o meglio,  senza la  pressione 
crociana sulla cultura italiana del tempo, Pettazzoni non avrebbe insistito tanto sul 
carattere  storico  della  sua  concezione  […];  forse  non sorse  non sarebbe  stato 
spinto ad approfondire,  gradualmente,  le questioni di  metodo, fino al  punto di 
arrivare a uno storicismo suo, tutt'altro che crociano. E, sempre 'storicamente' è 
anche probabile che senza Pettazzoni noi, della generazione successiva, non ci 
saremmo trovati di fronte ad un certo tipo di problemi, non ci saremmo sentiti 
costretti a guardare nel fondo delle questioni. […] Non ci viene neppure in mente  
di negare una certa continuità: dalle polemiche di Pettazzoni contro le correnti 
cattoliche  in  un  primo  tempo,  contro  lo  psicologismo  poi,  e  contro  il 
fenomenologismo in ultimo, a quelle di de Martino contro il fenomenologismo e 
contro ogni tipo di irrazionalismo”48. Lo storicismo della Scuola Romana, ci dice 
sempre Brelich, “prescinde da ogni presupposto metafisico, da ogni postulato di 
valori trascendenti; e si realizza nell'individuare i fattori che mettono in grado, di 
volta in volta, le singole società di procedere alla scelta di una soluzione culturale. 
48 BRELICH [1972], pp. 7-8.
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Esso mira a comprendere la novità e la portata di ogni siffatta soluzione mediante 
il confronto con la situazione precedente e con altre soluzioni scelte in situazioni 
analoghe  (seppure  mai  identiche)  da  altre  società:  donde  la  dimensione 
comparativa da cui nessuna storiografia può prescindere, sotto pena di esaurirsi 
in  mera  cronaca  locale”49.  Si  può  quindi  a  tutti  gli  effetti  parlare  di 
un'impostazione comune, lo storicismo di fabbrica pettazzoniana, e di un metodo 
comune, il comparativismo. Tutti questi elementi, a mio avviso, non possono che 
portarci a pensare all'effettiva esistenza di una Scuola romana.
Placido Cherchi, nella prefazione a «Preistoria e folklore», nel cercare di delineare 
il profilo di Vittorio Lanternari, arriva anch'egli a riconoscere l'esistenza di una 
scuola italiana di studi religiosi. Lanternari, ci dice, “ha fatto dunque parte di quel 
piccolo ma agguerrito drappello di storici delle religioni che ha interpretato la fase 
finale e decisiva della lunga battaglia che, a partire dagli anni tra le due guerre, 
Pettazzoni aveva avviato contro il monopolio esercitato nella storia delle religioni 
dalla Chiesa”50. Quindi, se di una Scuola romana si può parlare, oltre che dello 
storicismo e del comparativismo bisogna aggiungere anche il suo carattere laico.
Dalla sua fondazione fino ai suoi ultimi esponenti,  la Scuola romana ha subito 
molte evoluzioni. Quel che ci interessa a noi è, però, individuare la particolare 
posizione  di  Lanternari  all'interno  di  essa  e  le  sue  successive  rivisitazioni 
metodologiche con il proseguire degli studi.
49 Ivi, p. 27.
50 1984 [13], p. 7.
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7. Il metodo di Lanternari
Il segno lasciato dalla metodologia storico-comparativa del Pettazzoni è visibile in 
tutta l'opera lanternariana, pur non essendo quasi mai esplicitato. Lo storicismo e 
il  comparativismo  della  “Scuola  Romana”  hanno  segnato  fortemente  l'intera 
produzione  dell'autore;  certo  è  che  nel  corso  degli  anni  egli  non  solo  ha 
rielaborato queste due istanze teoriche ma ha integrato il suo approccio con nuove 
tendenze, come il dinamismo culturale della scuola francese, che era già presente 
in forma germinale anche nelle prime opere di Lanternari.
Queste tre esigenze metodologiche sono già esplicitate nella prima prefazione a 
«La grande festa»: “Quali che siano i risultati raggiunti, è convinzione nostra che 
la storia (poiché l'etnologia è pur essa storiografia) si studia proficuamente se si 
procede […] dal piano al vertice, insomma saggiando la multiforme realtà e di lì 
risalendo  alla  sintesi:  benché  nel  caso  nostro  si  tratti  di  sintesi  che  riconosce 
fondamentalmente  l'autonomia  delle  forme  storiche  particolari.  Infatti  è  cosa 
frequente  veder  percorrere  il  cammino  all'opposto,  procedendo  da  «teorie» 
scaturite  da  un  limitato  campo  di  esperienze,  anziché  sul  fondamento  della 
variabile  e  poliedrica  realtà  concreta.  Ma  così  si  rischia  d'incorrere  in  facili 
generalizzazioni,  e  si  finisce con il  coartare  i  fenomeni a schemi  precostituiti, 
quali che siano. […] Vero è che a tale istanza comparativa e storico-culturale noi  
aggiungiamo  un'altra  istanza  propriamente  storicistica,  di  rapportarsi 
continuamente alle esperienze vitali. Vero è che altrettanto fondamentale per noi è  
infine  l'istanza  dinamistica,  di  spiegare  i  fatti  storici  nel  loro  svolgimento  
concreto,  cioè sia nei  processi  trasformativi  moventisi  dall'interno delle  civiltà 
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portatrici per dinamismo endogeno, sia nei processi determinati dall'urto esterno 
con  civiltà  eterogenee,  particolarmente  dei  Bianchi”51.  In  queste  poche  righe 
possiamo ritrovare molte delle influenze che Lanternari ha avuto nei suoi primi 
anni, che vanno dal comparativismo di fabbrica pettazzoniana allo storicismo di 
provenienza demartiniana,  dalla lettura gramsciana della  società al  tentativo di 
mettere le basi per un'etnologia religiosa di impianto materialista, in aperta critica 
con  l'allora  etnologia  marxista,  non  solo  italiana,  che  aveva  il  demerito52 di 
analizzare le religioni attraverso “rimasticazioni, più o meno rozzamente acritiche, 
di postulati schematici del marxismo più ingenuo e dogmatico, in cui si parla della 
cosiddetta  «orda  primitiva»  priva  di  dassi  sociali  e  senza  religione,  della 
«comunità primitiva» con la prima divisione in classi  e il  conseguente sorgere 
della religione,  del matriarcato come fase primigenia universale dello sviluppo 
sociale, e – ovviamente – della religione indiscriminatamente data come «oppio 
dei  popoli»:  postulati  che  ormai  dalla  scienza  più  o  meno  sofisticata  e  dagli 
sviluppi  più  consapevoli  del  pensiero  marxista  sono  considerati  totalmente 
aprioristici, inadeguati, riduttivamente adialettici”53. 
Certo  è  che  non si  può non sottolineare  quanto  queste  istanze  metodologiche 
servissero come contrapposto teorico alle correnti di ispirazione extrascientifica 
con cui l'intera “Scuola Romana” si  trovava in aperta polemica ai  tempi della 
pubblicazione  de  «La  grande  festa».  “Dal  Pettazzoni  […]  discendono,  in  un 
processo di continuità e di sviluppo, la polemica anti-schmidtiana,  quella anti-
51 1976 [4], pp. 18-19.
52 Ad eccezione, ci dice lo stesso Lanternari, di alcune opere del panorama inglese come WORSLEY 
[1957],  “caso  eccezionale  maturato  in  un  ambiente  di  storici  inglesi  in  cui  dominava  la 
personalità di Eric Hobsbawm” (Ivi, p. 7).
53 Ivi, pp. 7-8.
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eliadiana […] altrettanto evidenti  sono le  suggestioni  derivanti  da de Martino: 
ecco infatti la polemica anti-irrazionalista della prima Parte”54.
L'istanza  dinamistica,  che  per  certi  versi  nella  sua  prima  opera  può  essere 
considerata  di  sottofondo,  viene  invece  fuori  in  modo  deciso  in  «Movimenti 
religiosi  di  libertà  e  salvezza  dei  popoli  oppressi»:  i  movimenti  religiosi,  o 
profetici,  vengono  infatti  definiti  come  uno  dei  più  importanti  documenti  del 
dinamismo insito nella religione e, quindi, essi vengono analizzati a partire dal 
loro  preciso processo storico  e  in  rapporto  con le  società  a  cui  appartengono, 
arrivando così  a  considerare le  effettive trasformazioni  che  essi  hanno portato 
nelle proprie società. Trasformazioni che in molti casi egli non esita a definire, 
correttamente, rivoluzionarie.
Detto questo non posso che concordare con le opinioni di Placido Cherchi, che in 
Lanternari vede “non solo uno dei protagonisti della stagione alta della scuola, ma 
è soprattutto colui che più organicamente si è identificato con le ragioni teoriche e 
metodologiche che ne costituivano la soglia comune. Non ne ha solo continuato 
responsabilità e orientamenti, ma, in un senso che può avere riscontro solo nel 
Brelich  di  «Storia  delle  religioni:  perché?»,  ne  è  divenuto  la  coscienza  più 
sorvegliata”55.
Mi trovo del tutto d'accordo nuovamente con Cherchi nell'individuare un preciso 
tratto stilistico che si ritrova nell'intera produzione lanternariana: “il suo procedere 
per larghe tematiche aggreganti che coagulano attorno a sé una serie concatenata 
di situazioni esemplari, in un movimento quasi infinito e aporetico che accenna 
54 Ivi, p. 9.
55 1984 [13], p. 13.
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sempre ad altre sfaccettature possibili del tema e ad altre possibili esplorazioni 
documentarie”56. Non è un caso che “la misura privilegiata di Lanternari è quella 
dell'articolo lungo, del saggio che esaurisce di volta in volta l'analisi del fenomeno 
particolare ma non chiude il tema. Il tema si ripropone più lontano, in altra guisa e 
all'interno  di  situazioni  culturali  spazio-temporalmente  diverse,  ritorna 
insistentemente e sempre in modo affatto nuovo. È come un ampio movimento di 
crescita  sapientemente  orchestrato.  Ne consegue che  non può esistere  il  libro, 
l'opera  chiusa  e  definitiva  su  un  argomento:  sarebbe  una  forzatura,  una 
contraddizione”57. Questo stile di lavoro non solo, come si è già detto, è presente 
in tutta la produzione di Lanternari ma denota una ulteriore caratteristica peculiare 
dell'antropologo. Egli si mette costantemente in discussione, rivede le proprie idee 
attraverso lo studio continuo di nuovi autori e di nuovi dati, arrivando addirittura, 
con un'onestà intellettuale disarmante, ad ammettere la presenza di errori in alcuni 
suoi scritti e a rivisitare del tutto alcune sue impostazioni teoriche che facevano da 
cardine ad alcune sue opere. Per citarne uno su tutti, di modo da non dilungarci 
troppo,  è il  caso della  sua analisi  dei movimenti  religiosi  nel suo classico del 
1960, che già in «Occidente e terzo mondo» e poi in «Festa, carisma, apocalisse», 
rielabora  attraverso  lo  studio  delle  teorie  weberiane  ed  utilizzando  nuovi  dati 
etnografici, arrivando a negare alcune delle conclusioni del suo primo studio.
Già  negli  anni  settanta  possiamo  vedere  degli  sviluppi  significativi  riguardo 
all'impostazione teorica di Vittorio Lanternari. 
56 Ivi, p. 17.
57 Ivi, pp. 17-18.
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Di  particolare  rilievo  è,  a  mio  avviso,  il  suo  avvicinarsi  all'antropologia  di 
provenienza francese. In «Antropologia e imperialismo e altri saggi» egli dedica 
un intero capitolo all'analisi di quelle che lui definisce le due principali scuole 
francesi: lo strutturalismo e il dinamismo. Certo è che, come ci dice Lanternari, “il 
pubblico  italiano  non  specialista  facilmente  sarà  portato  a  identificare 
l'antropologia francese con un filone preciso, lo strutturalismo, e con un nome 
altrettanto  preciso,  Lévi-Strauss.  E  ciò  perché  è  questo  l'unico  antropologo 
francese di cui ormai si sia resa accessibile l'opera praticamente completa, oltre 
che  per  le  vaste  ripercussioni  del  suo  pensiero  etnologico  in  ambiti 
extraetnologici,  dalla  filosofia  alla  linguistica,  alla  letteratura”58.  La  scuola 
dinamista, è vero, non è molto conosciuta in Italia, ma questo non significa che 
non sia degna della più alta considerazione, ed egli vede come necessario, per 
contribuire  a  colmare  le  lacune  dell'editoria  nostrana  che  gli  anni  del  regime 
fascista hanno creato, rendere accessibile al lettore opere della scuola dinamista, 
di  stampo  storicista  e  molto  vicina  per  certi  versi  alle  istanze  della  Scuola 
Romana,  in  particolare  attraverso  la  traduzione  degli  studi  di  quello  che  egli 
ritiene il suo più importante esponente: Roger Bastide. Quel che sorprende è che 
Lanternari  non  rifiuta  lo  strutturalismo  in  favore  dello  storicismo  di  stampo 
dinamista  ma  tenta  di  risolvere  l'opposizione  delle  due  scuole  cercando  di 
integrare  i  due  diversi  metodi  proposti,  al  fine  di  una  più  precisa  scienza 
etnologica: “Se, come ci sembra, dobbiamo dare ora una nostra valutazione circa 
il dilemma o l'opposizione più volte postulata fra strutturalismi e storicismi, fra 
struttura  e  storia,  fra  sincronia  e  diacronia,  stando  nei  limiti  della  scienza 
58 1974 [9], p. 287.
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dell'uomo e in vista dei suoi fini particolari, fuori dalle opposizioni ideologiche, 
fuori  da questioni  speculative o di  principio che qui sembrano oltreché oziose 
controproducenti  e  antiscientifiche,  siamo  portati  a  ritenere  che  la  detta 
opposizione possa risolversi in una utile complementarità di metodi e approcci, 
nel quadro di una scienza antropologica che ammetta la pluridimensionalità dei 
modi del conoscere”59. Dove la storiografia si dimostra inefficiente o insufficiente 
è indubbia, per Lanternari, l'utilità e la chiarezza del metodo strutturale; viceversa 
dove  lo  strutturalismo  si  dimostra  inefficace,  ad  esempio  quando  si  deve 
analizzare lo sviluppo o una serie di sviluppi culturali, l'approccio storiografico 
diviene essenziale.
Per meglio comprendere l'evoluzione, perché forse è proprio di evoluzione che è 
giusto parlare, delle istanze metodologiche e dell'impostazione teorica di Vittorio 
Lanternari,  non  possiamo  non  accennare  alle  sue  prime  vere  missioni 
etnografiche,  fatte  attraverso  la  prima  fase  del  MEIG,  allora  diretta  da  Vinigi 
Lorenzo  Grottanelli,  e  di  cui  parleremo  più  approfonditamente  nel  capitolo 
dedicato agli Nzema. Per il momento mi interessa solo mettere in evidenza che il  
contatto diretto con la società degli Nzema portò Lanternari a ripensare del tutto 
ad  alcuni  aspetti  del  suo pensiero.  Innanzitutto,  egli  scoprì  che è  molto facile 
cadere in pregiudizi etnocentrici, soprattutto se non si è mai fatta esperienza di 
ricerca pratica sul campo, e che questi pregiudizi, che egli non pensava di avere, 
portano  inevitabilmente  a  non  produrre  niente  di  scientificamente  valido 
all'interno  della  disciplina  antropologica  e  non  solo.  Da  queste  prime 
considerazioni egli rinnova la sua ormai datata critica che, nella prefazione de «La 
59 Ivi, p. 304.
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grande festa», fece nella divisione tra l'etnologia “da tavolino” e l'etnologia “sul 
campo”. È inevitabile, per Lanternari, a questo punto la fusione tra i due tipi di 
etnologia,  anzi è necessario che ogni etnologo, oltre ad avere delle solide basi 
teoriche ed una conoscenza del panorama internazionale della disciplina, faccia 
almeno qualche esperienza diretta di ricerca sul campo. In queste considerazioni 
non si può non notare, nuovamente, un'altra critica che Lanternari rivolge a se 
stesso, una critica costruttiva, necessaria per ottenere dei risultati scientificamente 
validi.
Anche se di questioni di metodo e dell'evoluzione del suo pensiero Lanternari non 
parla mai direttamente, basta un veloce sguardo alla sua imponente bibliografia 
per notare un costante aggiornamento e una ricerca incessante. Da un lato infatti i 
vecchi temi vengono analizzati alla luce delle nuove ricerche e concentrandosi su 
nuovi  aspetti;  dall'altro,  dagli  anni  '80  sino  al  termine  della  sua  produzione, 
possiamo notare come spuntino nuove tematiche di ricerca. È il caso dei suoi due 
ultimi  grandi  interessi,  l'Etnopsichiatria  e  l'Ecoantropologia,  ma anche di  altre 
piccole tematiche che,  per ovvie ragioni,  non potranno essere approfondite nel 
corso della tesi. 
Vi  sono  però  due  testi  su  cui  è  bene  soffermarci,  seppur  brevemente,  per 
sottolineare nuovamente il costante aggiornamento di Lanternari ma anche il suo 
rapporto con il mondo circostante. Il primo è il saggio del 1990, scritto a due mani 
con la demologa Isabella Dignatici, «Una cultura in movimento. Immigrazione e 
integrazione a Fiorano Modenese»60, in cui viene presa in esame la comunità di 
uno dei maggiori centri italiani dell'industria della ceramica per studiare, come 
60 1990 [9].
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dice lo stesso titolo, una cultura in movimento, che ha assistito in prima persona 
all'industrializzazione e di cui ne ha subito gli  effetti.  Da un punto di vista di 
analisi del metodo possiamo notare alcune interessanti cose: da un lato Lanternari 
non  abbandona  uno  dei  suoi  tratti  metodologici  più  antichi,  il  dinamismo 
culturale, anzi esso è stato potenziato nel corso degli anni e permette all'autore di 
studiare  a  fondo  un  particolare  processo  della  storia  italiana  partendo  da  una 
piccola  comunità;  oltre  a  questo  può  essere  utile  sottolineare  che  per  questa 
ricerca si avvale dell'aiuto di una giovane demologa, arrivando a riconoscerne non 
solo la validità del contributo, ma quasi disconoscendo il suo contributo in favore 
della  giovane  collega.  Una  dinamica  simile  può  essere  ravvisata  anche  in 
«Medicina, magia, religione, valori. Dall'antropologia all'etnopsichiatria»61, opera 
che segue il primo testo lanternariano del 1994 e in cui Lanternari si limitò a fare 
la curatela e una densa introduzione. Questo testo, di fatto, contiene contributi di 
giovani ricercatori, come a voler riconoscere il proprio limite nella ricerca di una 
disciplina  così  nuova  o,  forse,  il  vantaggio  della  freschezza  intellettuale  dei 
giovani autori nell'affrontare questa disciplina. 
Il secondo testo su cui ritengo sia utile soffermarsi è un breve saggio del 1991, 
«Una nemesi storica: gli immigrati del terzo mondo. Aspetti etnoantropologici del 
fenomeno»62.  In  questo  testo  Lanternari  non solo  affronta,  forse  anticipando i 
tempi, quello che al tempo non era che un marginale fenomeno ma che, al giorno 
d'oggi, è uno dei temi più scottanti e più ignorati della nostra odierna Italia, ma ne 




colonie per approdare alla mitologica e mitizzata Europa, vista quindi come un 
“eldorado”,  mentre  gli  europei  rispondono  con  un  altro  mito,  questo  però 
apocalittico, che indica negli immigrati gli annunciatori della decadenza, se non 
della fine, della civiltà madre dell’intero occidente. Così alle speranze e alle attese 
degli  africani  si  contrappone  la  risposta  negatrice,  terroristica  degli  europei; 
all’immaginario  paradiso  degli  africani  si  oppone  una  immaginaria  apocalisse 
degli europei. Come è facile notare, questo testo può essere da un lato un esempio 
del continuo aggiornamento di Lanternari e della sua necessità di affrontare temi 
attuali,  dall'altro  si  può  ravvisare  come  egli,  nell'affrontare  questo  tema, 
sottoponga nuovamente la sua impostazione teorica ad un nuovo sforzo, arrivando 





Il primo grande interesse di Vittorio Lanternari è la festa,  «categoria principale e 
indistruttibile della cultura umana»1, un tema trasversale che può essere studiato 
sia attraverso una prospettiva storico-religiosa ma anche antropologica.  Sin dai 
suoi primi scritti nelle riviste specialistiche Lanternari focalizza la sua attenzione 
su  due  delle  molteplici  espressioni  della  fenomeno  festivo:  la  festa  di  san 
Giovanni e il Capodanno.
L'interesse per la festa di San Giovanni e per la Sardegna è da ricondursi, a mio 
avviso,  nelle  ricerche  sulla  religione  primitiva  della  Sardegna  compiute  dal 
maestro  Raffaele  Pettazzoni2.  Lanternari  nel  suo  saggio3,  oltre  a  descrivere  le 
modalità della festa, le origini e i suoi cambiamenti nel corso della storia, usa la 
festa come esempio per analizzare le politiche della Chiesa dalle origini ad oggi 
nei confronti delle feste pagane e delle religioni etniche. 
Per quanto concerne il Capodanno, l'analisi del fenomeno parte dallo studio della 
festa  Milamala  e  delle  altre  forme  di  Capodanno  presso  le  popolazioni 
1 BACHTIN, [1965], p. 302.
2 PETTAZZONI [1912]. Sempre dello stesso Pettazzoni vi sono alcuni articoli preparatori al volume 
(Le antichità protosarde di Santa Vittoria, «Bullettino di paletnologia italiana», vol. XXXV, pp. 
159-177;  La  religione  primitiva  in  Sardegna I-II,  «Rendiconti  della  Reale  Accademia  dei 
Lincei – Classe di scienze morali, storiche e filologiche», s. 5, vol. XIX, pp. 88-108, 217-240; 
Ordalia sarda e ordalie africane, «Rivista italiana di sociologia», vol. XV, pp. 36-45).
3 Che ha origine da due brevi articoli scritti verso la metà degli anni '50 per «Il Paese» e «Vie  
Nuove» (1954 [6]; [7]), e venne pubblicato un anno dopo per la rivista «Società» (1955 [4]). 
L'importanza di questo breve saggio risulta evidente poiché lo stesso Lanternari lo ripubblicò 
in più occasioni nel corso dei suoi studi.
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austronesiane  attraverso  i  classici  dell'antropologia,  come  gli  studi  di 
Malinowski4,  di  Firth5 e  di  altri  esponenti  della  scuola  inglese,  ma  anche 
attraverso la lente storico-religiosa fornitagli dalla scuola romana, in particolare in 
questo caso Angelo Brelich ed il suo corso universitario sullo studio dei calendari 
festivi6.  Dopo  i  primi  scritti  usciti  su  alcune  riviste  specialistiche7,  Lanternari 
riunisce le sue analisi, le amplia e conferisce un carattere storico-comparativo al 
suo studio attraverso il suo primo libro, «La grande festa», che uscì per la casa 
editrice Il Saggiatore grazie all'aiuto dell'amico Ernesto de Martino8.
Successivamente al libro del 1959 il tema della festa viene sporadicamente ripreso 
e  approfondito,  con  nuove tematiche  da  analizzare  e  vecchie  che  si  evolvono 
insieme al pensiero dell'etnologo. Il Gioco, che fa la sua prima apparizione in un 
saggio del 1960, viene analizzato approfonditamente nel corso degli anni, sia nella 
sua funzione sociale che altro.  Altri  aspetti  del fenomeno festivo che vengono 
presi in esame nel corso degli anni sono la sua funzione rigeneratrice, salvifica, 
ma anche, e soprattutto, quella sociale ed economica, attraverso vari saggi e libri 
4 Oltre al classico dell'antropologo britannico (MALINOWSKI [1922]), è bene ricordare, in funzione 
del  capitolo,  almeno  altri  due  saggi  dell'antropologo  di  scuola  britannica:  Sexual  Life  of  
Savages in North-Western Melanesia, G. Routledge & sons, London 1929; Lunar and Seasonal  
Calendar  in  the  Trobriands,  «The Journal  of  the  Royal  Anthropological  Institute  of  Great 
Britain and Ireland», 57, 1927.
5 L'antropologo neozelandese,  conosciuto principalmente per i suoi studi sull'isola di Tikopia 
(FIRTH [1936]) viene preso in esame in funzione della sua analisi sui sistemi economici delle 
popolazioni oceaniche e sul loro senso dell'economia. Su questo tema è bene ricordare almeno 
due  lavori:  con  EVANS PRITCHARD,  E.E. et  alii, Institutions  of  Primitive  Society,  Blackwell, 
Oxford 1954 (in particolare il  capitolo  Orientation in economic life);  Primitive Polynesian 
Economy, G. Routledge & sons, London 1939.
6 BRELICH [1954].
7 In particolare in «SMSR»
8 Il  libro  doveva  uscire  per  Einaudi  nella  famosa  Collana  Viola,  quando  de  Martino  prese 
nuovamente in mano la direzione della collana. Ma i rapporti con Einaudi, non più mediati da  
Cesare Pavese,  andarono a rotoli,  e  sempre lo  stesso de Martino riusci  a trovare il  nuovo 
editore.  D'altra  parte  vi  era  una  particolare  urgenza:  il  libro  doveva  difatti  servire  come 
pubblicazione da presentare nel curriculum per il primo concorso italiano di libera docenza in 
etnologia.
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quali «Antropologia e Imperialismo e altri saggi»; «Festa, Carisma, Apocalisse» e 
«Antropologia religiosa». 
1. La grande festa
Il libro parte dall'analisi della festa Milamala delle isole Trobriand, un Capodanno 
fra tanti scelto come punto di partenza per la vasta documentazione presente sulla 
società trobriandese grazie alle ricerche condotte da Bronislaw Malinowski tra il 
1914 e il 1920 e riportate nel classico dell'antropologia «Argonauti del pacifico 
occidentale» e in altre opere dell'antropologo britannico.
Il  problema del testo è, come afferma Lanternari,  “quello di «capire entro una 
visione globale della civiltà […] quale valore culturale abbia, a quale esigenza 
risponda  la  grande  Festa  di  Capodanno»9.  Prendendo  quindi  le  mosse  dalla 
suddetta festa Milamala l'etnologo, con un progressivo ampliamento di prospettiva 
per crescenti cerchi concentrici,  attraverso comparazioni e distinzioni, passa ad 
analizzare prima le feste di Capodanno nella Melanesia, poi quelle dell'Oceania, 
fino a prendere in esame complessi di civiltà eterogenei quali cacciatori, pescatori, 
agricoltori e pastori nomadi. Come ammette lo stesso autore, il libro è figlio della 
cosiddetta  etnologia da tavolino.  Più che una scelta  di  metodo,10 fu una scelta 
necessaria  dato  che in  Italia,  ad eccezione di  de Martino e  dei  suoi  viaggi  di 
ricerca nel sud della penisola, l'etnografia era ancora una disciplina nuova, con 
enorme  ritardo  rispetto  al  continente,  e  le  spedizioni  etnografiche  non  erano 
9 1976 [4], p. 17.
10 Lanternari però afferma che: “l'etnografo sul campo e l'etnologo da tavolino, ormai superata la 
sterile  fase  polemica,  vengono  riconoscendo  le  posizioni  e  i  compiti  reciproci  come 
complementari e a vicenda integrantisi”. (Ivi, p. 19)
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finanziate.
La  scelta  del  Capodanno  come  particolare  tipo  di  festa  da  analizzare  non  è 
casuale. Questo tipo di festa, come si desume dal libro, si può ritrovare in tutti i  
livelli  delle  civiltà,  ogni  volta  con   una  propria  forma  peculiare.  Lanternari, 
tramite  lo  studio  di  questo  fenomeno  festivo,  cerca  di  dimostrare  come  ogni 
fenomeno  religioso  sia  espressione  di  un  certo  tipo  di  civiltà,  quindi  di 
determinate  condizioni  economico-sociali.  Come  vedremo  la  funzione  e  le 
caratteristiche dei vari capodanni cambiano a seconda del tipo di civiltà, quindi di 
struttura socioeconomica, che viene presa in esame. 
Come si è già detto, Lanternari prende le mosse dalla festa Milamala: essa cade in 
agosto, alla fine del ciclo lavorativo annuo della principale fonte di sostentamento 
delle isole Trobriand, gli ignami taitu, e ha la durata di un intero mese lunare. È 
una festa di Capodanno a tutti gli effetti per il fatto che il ciclo dei mesi lunari in  
cui è diviso l'anno solare ha inizio proprio con il Milamala, che non casualmente è 
anche il nome del mese in cui si svolge.
Il primo elemento specifico che possiamo notare, ed il motivo per cui lo stesso 
Malinowski  definì  la  festa  un  vero  e  proprio  Capodanno,  è  la  connessa 
celebrazione del prodotto agricolo: celebrazione orgiastica caratterizzata da danze, 
canti, distribuzione ed ostentazione del raccolto, sfrenatezza conviviale e sessuale. 
Il secondo è il culto dei morti: durante il Milamala gli spiriti dei morti, che dopo 
la  morte  trasmigrano  nell'isola  di  Tuma e  lì  esistono  per  un  certo  periodo  di 
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tempo, ritornano per prendere parte alla festa e per sfamarsi dell'essenza dei cibi 
esposti anche in loro onore. Alla fine della festa essi verranno infine ricacciati 
nella loro isola.
Ultimo tratto essenziale, non certo per importanza, è il tabù del lavoro che vige 
durante l'intera durata del Milamala. 
Lanternari  muove  una  critica  verso  Malinowski  che  non  avrebbe  cercato  di 
comprendere i motivi per cui all'interno del Milamala ci fossero, come fossero 
collegati e a quali esigenze rispondessero la celebrazione del raccolto, il culto dei 
morti e il tabù del lavoro11. L'etnologo italiano invece fonda proprio sulla ricerca e 
sulla spiegazione del collegamento l'impianto del suo libro. Egli riconosce alla 
festa  la  sua essenza sacrale,  il  suo essere in un tempo che non è quello delle 
normali  attività  quotidiane,  il  suo  essere  quindi  in  un  tempo  definibile  come 
“sacro”, e fa notare che “... ciò che nel tempo profano è un obbligo culturale e 
sociale – il lavoro dei campi – nel tempo sacro diventa un divieto rituale. Si tratta 
ora di scorgere, più concretamente,  in che cosa si differenzi dal lavoro profano 
quel complesso di attività che riempie il tempo festivo...”12.  
Il lavoro, nel tempo sacro, viene sostituito da tutta una serie di attività rituali, che 
si fondano su e ripetono modelli mitici fissi. L'iterazione delle numerose attività 
cerimoniali ha come conseguenza il rifiuto della libera iniziativa, principio che sta 
alla base del lavoro profano. È proprio la rinuncia alla libera scelta, la ricerca di 
11 In  realtà  lo  stesso  Lanternari  ci  fa  notare  come  l'antropologo  britannico in  un  suo  testo 
(MALINOWSKI 1935) afferma di essersi reso conto di non aver approfondito adeguatamente il 
tabù sacrale del lavoro. 
12 Ivi, p. 52. 
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una fissità spersonalizzante, la caratteristica fondante del tempo sacro. Lanternari 
afferma di voler uscire dalla tendenza, che prevalse nella Storia delle religioni, di 
differenziare fenomenologicamente il tempo sacro dal profano come se fossero 
due  entità  distinte  senza  nessun  rapporto  dialettico.  Egli  invece,  sostenendo  a 
pieno  le  conclusioni  formulate  al  riguardo da  Angelo  Brelich,  sostiene  che  la 
funzione del tempo sacro sia quella di liberare l'uomo dalle crisi proprie del tempo 
profano. “Il tempo sacro di Milamala, che ha alla sua base l'interdizione rituale del 
lavoro,  s'inserisce  nel  periodo  dell'anno  nel  quale  la  condizione  di  rischio 
spontaneamente emerge … il periodo del lavoro finito, del raccolto ultimato e del 
nuovo lavoro da ricominciare per un nuovo raccolto.”13 L'etnologo differenzia le 
attività  profane  da  quelle  sacre  avvalendosi  delle  osservazioni  di  Pierre  Janet 
intorno  alla  tensione  psicologica.  Il  lavoro  agricolo  è  un'attività  con  molta 
tensione psicologica in quanto richiede un uso reiterato dell'elemento razionale, 
mentre le attività rituali  hanno una bassa tensione psicologica in quanto fanno 
entrare in gioco l'elemento emotivo. A sostegno di questa tesi possiamo vedere 
come  con  la  festa  Milamala  “è  appunto  la  vita  emotiva  che  d'improvviso  si 
accende,  e  l'orgiasmo  s'impossessa  dei  partecipanti:  è  l'epoca  della  licenza 
sessuale, ed è l'epoca in cui pullulano sogni e visioni di morti affamati che tornano 
a chiedere cibo.  È l'epoca delle  violente emozioni.”14 La vita agreste,  secondo 
Lanternari, richiede ciclicamente una pausa, ed è proprio la festa ad offrirle questa 
sospensione. Perciò la funzione della festa è quella di risolver le crisi e di liberare 
il tempo profano dal rischio di modo che, alla fine della festa, il ciclo produttivo 
13 Ivi, p. 55
14 Ivi, p. 56.
46
possa ripartire. La celebrazione del prodotto agricolo, i morti che ritornano e il 
tabù del  lavoro sono delle  risposte  rituali  di  una società  agricola  ad un unico 
rischio:  la  carestia,  la  fame.  Nonostante  l'operosità  dei  Trobriandesi,  nota 
Lanternari,  annate di carestia si verificano comunque. Il  lavoro agricolo ha un 
inevitabile fattore di rischio non controllabile e l'angoscia di fallimento che ne 
deriva  è  destabilizzante  per  l'individuo.  Istituzionalizzando  attraverso  la  festa 
quest'angoscia,  ritualizzandola,  paralizzando  il  lavoro  attraverso  il  tabù,  la 
comunità viene liberata dal rischio di una paralisi spontanea ed improvvisa. “Il 
lavoro  e  la  festa  –  tempo  profano  e  tempo  sacro  –  si  congiungono  in  un 
procedimento  dialettico  di  cui  il  «tempo  sacro»  rappresenta  quel  particolare 
momento che si  fonda da un lato su trascorse esperienze reali  e «culturali» di 
insuccesso  –  ossia  di  lavoro  frustrato  –,  dall'altro  sull'angoscia  di  un  rischio 
futuro, e cioè di un lavoro frustrabile.”15 Lo stesso lavoro ha una sua funzione 
liberatrice: esso “rappresenta, entro il tempo profano e la sua durata, l'istituzione 
culturale che inibisce e preclude qualunque manifestazione d'angoscia. Essa viene 
inibita e arrestata fino a quando dura l'impegno di lavoro.”16
L'antropologo intende quindi affermare che nella società delle isole Trobriand il 
lavoro e la festa hanno un rapporto dialettico. Essi contribuiscono assieme alla 
realizzazione della volontà tipicamente umana, e particolarmente significativa in 
una  società  agricola  non  avanzata,  di  dominare  la  natura.  Gli  imponderabili 
dell'agricoltura che i Trobriandesi non riescono ancora a dominare vengono risolti 
attraverso il Milamala.
15 Ivi, p. 62.
16 Ibidem.
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Possiamo già quindi vedere come la struttura economica, insieme ad altri fattori 
ambientali e esperienziali, determini del tutto la struttura magico-religiosa: la festa 
Milamala  ha  una  precisa  collocazione  calendariale  legata  al  ciclo  dei  lavori 
agricoli ed ha una specifica funzione liberatrice legata alla paura della carestia. 
Sono  quindi  le  attività  profane,  potremmo  già  affermare  con  Lanternari,  che 
creano per necessità i corrispettivi magico-religiosi.
A questo punto l'etnologo inizia ad ampliare la propria prospettiva e passa ad 
analizzare  altre  civiltà  melanesiane,  anch'esse  agricole,  chiedendosi  se  la  festa 
Milamala costituisca o meno un caso unico. Il problema è “determinare a quali 
esigenze   storico-culturali  il  «tipo» di  festa  in  questione  nel  suo  momento  di 
genesi abbia risposto: a quali esigenze storico-culturali eventualmente rispondano 
i suoi ulteriori sviluppi riconoscibili entro le civiltà dell'Oceania.”17 Tutto questo 
perché per Lanternari solo la storia può svelarci quale sia la genesi e lo sviluppo di 
un certo istituto culturale e solo mediante la comparazione che, come vedremo 
non si limiterà alle sole civiltà melanesiane ma anzi diverrà un utile strumento 
soprattutto quando arriveremo a confrontare  i riti di Capodanno propri di civiltà 
non a base agricola, possiamo arrivare a determinare i differenti livelli storico-
culturali delle varie espressioni del Capodanno.
Lanternari  passa  quindi  ad  analizzare  le  feste  di  Capodanno  della  Melanesia 
mediante  un  criterio  geografico18 e  la  sua  conclusione  è  che  “La  festa  di 
17 Ivi, p. 99.
18 Cioè attraverso una divisione per luoghi molto precisa e dettagliata, prendendo in esame le  
Isole Salomone,  le Nuove Ebridi,  le  Figi,  la Nuova Britannia,  la Nuova Irlanda, la Nuova 
Guinea e la Nuova Caledonia, e successivamente differenziando al loro interno le diverse tribù.
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capodanno  nei  lineamenti  particolari  già  visti  per  la  festa  dei  Trobriandesi 
appartiene  in  realtà  all'intera  civiltà  melanesiana  fin  nei  suoi  strati  più  arcaici 
(cosiddetta  «cultura  papuana»)  di  coltivatori.”19 Infatti  i  tratti  principali  del 
Milamala,  ovvero  “il  ritorno  cerimoniale  e  collettivo  dei  morti  con  offerta  
primiziale,  l'ostentazione  dei  prodotti,  l'orgia  alimentare  nonché  di  danza  e 
sessuale”20 si ripresentano in tutte le feste di Capodanno prese in esame. Una delle 
conferme della tesi per cui il sacro deriva dal profano si ha dalla differenza del rito 
di  Capodanno  nelle  società  che  oltre  alla  coltivazione  praticano  anche 
l'allevamento dei maiali domestici.  In queste società il Capodanno ha un ritmo 
pluriennale che risponde “da un lato al bisogno di prolungare al massimo il ciclo 
di allevamento, già di per se pluriennale, onde apprestare un numero congruo di 
animali da sacrificare, dall'altro alla tendenza competitiva … che si concreta in 
una  periodica  festa,  che  è  anche  gara  di  ostentazione  di  ricchezza  in  animali 
allevati.”21 Questa è la  festa dei maiali, il Capodanno degli allevatori-coltivatori 
melanesiani, proprio di quelle società in cui il processo di gerarchizzazione è in 
piena fase di  sviluppo.  L'espressione  di  questo  sviluppo è la  competizione tra 
allevatori propria della festa dei maiali.22
Con il  progressivo allargamento di  prospettiva l'etnologo individua molte  altre 
19 Ivi, p. 144.
20 Ibidem.
21 Ivi, p. 145.
22 Altra  particolare  forma  del  Capodanno  melanesiano  è  individuata  nei  culti  profetici  di 
liberazione, nei Cargo Cults. Nati dall'urto con l'Occidente, questi culti hanno sviluppato una 
nuova  interpretazione  del  ritorno  rituale  dei  morti  identificandoli  con  i  bianchi,  i  quali 
ritorneranno su di una nave piena di merci per gli indigeni. A mio avviso, possiamo individuare  
in questo spunto la prima testimonianza scritta della nascita dell'interesse di Lanternari per i  
movimenti religiosi, tema che verrà approfondito nel prossimo capitolo.
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civiltà a base agricola e le suddivide, sempre basandosi sul criterio economico-
sociale, in tre differenti gruppi.
Il primo, che potremmo definire tellurico, riunisce le popolazioni a base agricola 
che si avvalgono di tecniche primitive per coltivare la terra e la cui società è priva 
di una netta gerarchizzazione sociale. Le varie società melanesiane che abbiamo 
analizzato precedentemente rientrano a pieno in questa categoria.
Il  secondo gruppo include  quelle  civiltà  che posseggono un'economia  agricola 
avanzata,  integrata  talvolta  con  l'allevamento,  capace  di  garantire  un  notevole 
sovraprodotto e le cui società presentano una netta gerarchizzazione. 
Il terzo riguarda civiltà cerealicole, che ottengono un posto a sé nella riflessione 
dell'etnologo  sia  per  il  loro  essere  al  limite  tra  antico  e  moderno  sia  per  la 
particolarità del loro rito di Capodanno.
Il secondo gruppo viene preso in considerazione partendo nuovamente dall'area 
oceanica,  attraverso  l'analisi  delle  società  della  Polinesia,  prendendo  come 
esempio le Isole della Società. Anch'esse agricole, presentano notevoli differenze 
rispetto a quelle melanesiane. Il ciclo di produzione garantisce alla comunità un 
notevole sovraprodotto e le cause di ciò sono diverse. Innanzitutto la coltivazione 
si basa principalmente sull'albero del pane, che fruttifica per tutto l'anno e riesce a 
dare 3-4 raccolti,  i cui frutti possono essere conservati a lungo. Altro alimento 
coltivato è il taro, attraverso la tecnica dell'irrigazione e del terrazzamento, che 
però  deperisce  di  norma  in  tre  settimane.  Molto  importante,  assieme 
all'allevamento dei maiali, è la pesca. La ridotta estensione delle isole rispetto alla 
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Melanesia porta le comunità a vivere sulla riva del mare e quindi a fare della 
pesca  un  sistema  importante  per  la  procacciagione  degli  alimenti.  Ultima  e 
fondamentale differenza sta nella diversa situazione climatica. La piovosità non è 
concentrata in  una sola stagione ma è distribuita nell'intero corso dell'anno, la 
temperatura non ha grandi sbalzi sia dal giorno alla notte sia durante le diverse 
stagioni.  Tutti  questi  fattori  garantiscono  alle  società  polinesiane  un  notevole 
sovraprodotto economico. 
Per Lanternari, a tale sovraprodotto va rapportata la gerarchizzazione delle società 
polinesiane.  Il  sistema di  classi  delle  Isole  della  Società,  preso come esempio 
rappresentativo per  tutta  la  Polinesia,  presenta al  vertice gli  Ariki,  aristocrazia 
detentrice del potere tra cui vi è il re, figura divinizzata. Subito dopo vi sono i 
Raatira, aristocrazia legata alla coltivazione, lavoratrice e proprietaria terriera, che 
modera il potere dispotico degli Ariki. Infine viene la classe dei lavoratori terrieri, 
al  cui  interno  troviamo  i  Manahune,  lavoratori  diseredati,  e  gli  schiavi,  ex 
prigionieri di guerra. Espressione dell'aristocrazia è un ordinamento sacro, quello 
degli Arioi23. Attraverso l'iniziazione, i membri dell'ordine acquisiscono speciali 
privilegi, in particolar modo il diritto di riscossione di alimenti durante il periodo 
delle rappresentazioni che offrono ai villaggi. Una particolare azione rituale degli 
Arioi, causa determinante dell'avversione dei missionari,  è l'infanticidio rituale, 
che  viene  interpretato  da  Lanternari  come  il  “prodotto  d'incontro  di  un  rito 
primiziale  con le  esigenze  di  prestigio  classista  proprie  di  un'aristocrazia  non-
23 Questo tipo di istituzione ha dei corrispondenti in altre isole della Polinesia, come i Kaioi delle  
Isole Marchesi, gli Hula nelle Hawaii, i danzatori di Samoa. Vi sono tracce di società simili 
anche in Micronesia.
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lavoratrice  ed  economicamente  improduttiva”24.  Come  giustamente  l'etnologo 
sottolinea, attraverso le osservazioni già fatte da Melville Herskovits25, il motivo 
per cui nelle società melanesiane non vi è presenza di una classe privilegiata “è da 
ravvisarsi  nella  formazione  di  un sovraprodotto  economico […] connesso con 
l'acquisizione  di  modi  di  produzione  –  come  la  coltivazione-  relativamente 
progredita”26.
Ad uno sguardo d'insieme27, le feste stagionali polinesiane presentano molteplici 
temi religiosi. Comuni alle società melanesiane viste in precedenza sono i temi del 
tabù28 (o tapu) e del ritorno rituale dei morti.  La paura e la crisi vengono anche 
qui inaugurate e riscattate ritualmente. 
Non comuni alle società melanesiane sono invece tre temi che hanno particolare 
importanza: il complesso del politeismo, l'unificazione sociale e il rinnovamento.
Per quanto riguarda il primo tema, si può parlare di un politeismo polinesiano che 
ha espressione anche nei riti festivi, i quali ripetono le azioni prototipiche delle 
figure  mitiche  preposte  all'agricoltura.  La  presenza  del  politeismo,  del  tutto 
assente come abbiamo visto nell'intera area della Melanesia,  viene spiegata da 
Lanternari come “prodotto religioso di una società gerarchizzata e aristocratica, 
con netta gerarchia politica e sacerdotale.”29 
La netta gerarchizzazione delle civiltà polinesiane è causa degli altri due aspetti 
24 Ivi, p. 204. In corsivo nel testo.
25 Nei suoi studi sulle civiltà aborigene australiane contenute in HERSKOVITS 1952.
26 Ivi, p. 210.
27 Che Lanternari  ottiene prendendo accuratamente in esame le numerose società polinesiane, 
quali le Isole Cook, le isole Marchesi, le Isole della Società, Tahiti, Hawaii, Tonga, Samoa,  
Nuova Zelanda, Isola di Pasqua e Tikopia.
28 Per  l'antropologo  “[...]  appartiene  al  sostrato  agricolo.  È  la  controparte  religiosa  di 
un'esperienza di lavoro ciclicamente impegnato.”. (Ivi, p. 251. In corsivo nel testo) 
29 Ivi, p. 252.
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precedentemente  detti  e  tra  loro  interconnessi,  l'unificazione  sociale,  la  quale 
consiste  in  omaggi  rituali  da  classi  inferiori  verso  classi  superiori,  e  il 
rinnovamento,  che  per  lo  più   viene  espresso attraverso  “un rito  simbolico  di 
destituzione-rielezione, o uccisione-restaurazione del re (o del gran sacerdote)”30. 
Essi  hanno come funzione quella  di  “riscattare  la  società  stessa dal  rischio di 
disgregazione”31.  Difatti,  e  questa  è  un'altra  differenza  sostanziale  rispetto  alle 
società melanesiane, il rischio di fallimento e di carestia non sono poi così forti in 
Polinesia,  mentre  molto  spiccata  è  la  paura  della  disgregazione  sociale.  In 
conclusione,  per Lanternari  “ogni Capodanno di società  tradizionali  a  struttura 
gerarchicizzata è soprattutto una riaffermazione del potere regale nel quadro di 
una formale convalida della solidarietà fra le classi e fra i gruppi sociali”32
Infine, concludendo la panoramica intorno alle civiltà a base agricola, Lanternari 
individua  un  terzo  tipo:  le  civiltà  cerealicole.  I  motivi  fondamentali  di  questa 
distinzione sono due: il primo risiede nella peculiarità del complesso religioso che 
esse presentano, ovvero il complesso solare-agrario; il secondo è che attraverso 
queste civiltà “ci troviamo a un livello prospiciente […] a quello di molte civiltà 
storiche e classiche,  o al  sostrato da cui esse si  svilupparono”33.  Inoltre  tracce 
“perseveranti,  benché  frammentarie  e  sincretisticamente  rielaborate  dal 
cristianesimo,  se  ne trovano fino ad oggi  nel  folclore campagnolo del  duplice 
congiunto  culto  –  originalmente  solstiziale  e  agrario –  di  Natale  e  di  san 
30 Ivi, p. 253.
31 Ivi, p. 254. In corsivo nel testo.
32 Ivi, p. 255. In corsivo nel testo.
33 Ivi, p. 333.
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Giovanni”34.
La presenza di un complesso solare-agrario è ravvisabile in ogni civiltà35 che basa 
la propria sussistenza sulla coltivazione dei cereali.  Il motivo, per l'etnologo, è 
sempre il solito: per dirla con Marx, fondamentale riferimento di Lanternari che 
sarà sempre presente nel sostrato del suo pensiero, è che “Il modo di produzione 
della vita materiale condiziona il processo sociale, politico e spirituale della vita in 
genere.”36 La coltivazione dei cereali presenta molte differenze rispetto ad altri tipi 
di  coltivazioni.  I cereali non vengono piantati,  come avviene ad esempio nella 
coltivazione degli ignami, ma la semina avviene per via aerea. I cereali inoltre 
richiedono, nella loro fase culminante, che il sole dia loro la maturazione, quindi 
la presenza (o l'assenza) del sole nella fase finale può cambiare del tutto le sorti 
del  raccolto.  È  proprio  in  ciò  che  risiede  il  rischio  degli  agricoltori.  Bisogna 
inoltre considerare che non stiamo più parlando solo di popolazioni che vivono tra 
i tropici e l'equatore, quindi l'alternarsi delle stagioni è visibilmente sentito perché 
“il coltivatore viene stagionalmente a trovarsi (come non accade, per esempio, in 
Melanesia  e  fra  coltivatori  tropicali  di  tuberi)  di  fronte  alla  terra  resa in  tutto 
sterile  e  nuda,  per  rinnovarsi  più tardi  nella  sua veste  primaverile  ai  lavori  di 
semina”37.  Ed  è  proprio  questa  alternanza,  a  ben  vedere,  la  causa  principale 
dell'ordinamento  del  calendario  delle  popolazioni  a  base  cerealicola.  Come  ci 
spiega Buttitta, antropologo siciliano, i calendari sono “prodotti culturali che nella 
34 Ivi, p. 334. Lo studio della festa di San Giovanni, come vedremo più avanti, costituisce un 
passaggio importante per il pensiero di Lanternari sia per la tematica della festa sia per l'analisi 
del rapporto tra Chiesa e paganesimo o religioni etniche.
35 In questo caso Lanternari amplia ulteriormente la prospettiva e prende in considerazione ogni  
società a base cerealicola, quali Giappone, Cina, America (Indiani, Aztechi), Indonesia. Inoltre 
arriva anche a considerare molte civiltà storiche e classiche e anche il cristianesimo . 
36 MARX [1903], p. 4.
37 Ivi, p. 328.
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loro articolazione esprimono esigenze di tipo economico e socio-politico; più o 
meno esplicitamente e immediatamente correlate sia alle scadenze stagionali e alla 
organizzazione delle attività produttive, sia alla valenza sacra a queste attribuita. 
Nelle culture agricole e pastorali, ove la vita stessa delle comunità dipende dalla 
quantità e dalla qualità del raccolto, dal benessere e dalla fecondità degli armenti, 
questo fatto si manifesta con particolare evidenza.”38 
Infatti possiamo facilmente vedere come nel calendario tipico dei cerealicoltori si 
manifesti  un  “multiforme  rapporto  di  aderenza  tra  ciclo  (cieli-)solare  e  ciclo 
agronomico”39. La bipartizione dell'anno in due periodi tra loro contrapposti porta 
alla presenza di due feste di capodanno nei due punti critici, ovvero i due solstizi. 
“Entro  il  complesso  suddetto  l'ascesa  annua  del  sole  presiede  religiosamente 
all'inizio  del  ciclo  agronomico;  il  declino  annuo  del  sole  è  ideologicamente 
preposto alla fine del ciclo vegetale-lavorativo.”40 A ben vedere, anche nel folklore 
contadino nostrano possiamo ritrovare lampanti tracce di questo duplice culto41 
nella festa  di  san Giovanni  (solstizio estivo) e  nel Natale (solstizio invernale), 
feste che hanno un'evidente origine solstiziale-agraria42.
Dopo aver ampiamente analizzato i vari livelli delle diverse società agricole e le 
loro grandi feste, Lanternari si chiede se la festa di Capodanno sia esclusivamente 
un prodotto di quel tipo di società oppure se sia presente anche in società che 
38 BUTTITTA [2006], p. 28. 
39 1976 [4], p. 529.
40 Ivi, p. 327.
41 Che, come vedremo più avanti, sono state sincretisticamente rielaborate dal cristianesimo.
42 Sulla festa di San Giovanni parleremo approfonditamente più avanti. Per quanto riguarda il 
Natale, radici di esso si possono ravvisare nella festa pagana del Sol Invictus, letteralmente una 
festa della morte e della rinascita del sole.
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basino la propria sussistenza in forme diverse dalla coltivazione. Per rispondere a 
questa domanda l'etnologo esamina altri tipi di civiltà, e precisamente quelle della 
caccia-raccolta e della pesca ma anche quelle allevatrici.
L'indagine sulle  civiltà  della  caccia-raccolta,  che parte  dall'ambiente oceaniano 
con  la  civiltà  australiana  e  si  allarga  fino  a  prendere  in  considerazione  altre 
popolazioni  di  cacciatori  raccoglitori43,  ha  come  risultato  la  conferma  della 
presenza  di  riti  calendariali.  Essi  tuttavia  sono  situati  su  “un  piano  storico-
culturale  nettamente  differenziato  rispetto  alle  feste  di  Capodanno  di  civiltà 
coltivatrici.”44 Confrontando i due tipi di festa possiamo notare delle generiche 
analogie, quali il carattere orgiastico e il rinnovamento dei miti di fondazione, ma 
soprattutto delle significative differenze.   Anzitutto il lavoro, nelle società della 
caccia-raccolta, non possiede la struttura ciclica e produttiva propria delle società 
a base agricola ma esso è episodico, saltuario, “di ricerca, o utilizzazione passiva 
dei  beni”45.  Il  grado  di  iniziativa  del  soggetto  è  molto  basso  e  si  limita  allo 
sfruttamento delle occasioni che gli sono offerte dalla natura. Per questo motivo il 
“mito-rito assume quella funzione complementare di «produzione» attiva che in 
parte  manca,  per  l'arretrata  struttura  economica,  al  lavoro  profanamente 
impegnato. Perciò il rito annualmente ripete il mito di fondazione degli alimenti. 
Il Capodanno instaura religiosamente il benessere tanto necessario e ambito per il 
gruppo.”46 
43 Tra cui i Boscimani, i Pigmei, gli Adamanesi, i Selknam e gli Eschimesi.
44 Ivi, p. 182.
45 Ivi, p. 184.
46 Ivi, p. 185.
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In realtà vi è un momento in cui il cacciatore si trova nella condizione di produrre 
un  bene  economico:  il  cacciatore  “immette  nella  natura  una  forza  cosciente  e 
trasformatrice  onde  la  preda,  già  perseguita  come  oggetto  ostile  se  non 
minaccioso,  si  trasforma  in  bene  economico.”47 Questo  tipo  di  esperienza  è 
sacrilega, ed è precisamente in quel momento che si svolge il conflitto tra sacro e 
profano. Ed è proprio per questo motivo che il cacciatore “«uccide fingendo di 
non  uccidere»  […]  annulla  in  mille  guise  l'uccisione  compiuta.”48 Il  dramma 
vitale, che per i coltivatori ha ritmo annuale, qui invece ha il ritmo di un giorno o 
comunque di un breve lasso di tempo. 
Vi è inoltre la presenza di un offerta primiziale, che viene però diretta verso il 
Signore degli animali49, “colui che manda o concede la selvaggina al cacciatore, 
ma può anche trattenerla e nasconderla;  può far riuscire o fallire l'impresa del 
cacciatore”50,  o  più  genericamente  verso  la  natura.  L'offerta,  che  consiste  nel 
sacrificio di una preda o di parte di essa, significa “non solamente alienazione 
simbolica dell'animale ucciso, ossia rinunzia alla preda; ma anche revivificazione 
(variamente marcata) della bestia già morta. Ridare al bosco la porzione di preda, 
ridarla  al  Signore  delle  bestie,  rappresentare  mimicamente  la  bestia  rediviva, 
esporne le ossa in ordine come stanno nel corpo vivo, sono tratti rituali aventi il 
comune fondamento nell'idea di far ritualmente rivivere la preda uccisa.”51. E tutto 
questo per cancellare “sia la «colpa» del cacciatore, sia la morte della preda, sia 
47 Ivi, p. 187.
48 Ivi, p. 187.
49 Riprendendo, come ammette lo stesso Lanternari, le conclusioni del maestro Pettazzoni, “il 
quale ha indicato nella figura del Signore degli animali l'oggetto mitico cui si rivolge l'offerta 
primiziale dei primitivi cacciatori”. (Ivi, p. 357)
50 BRELICH [1991], p. 19.
51 1976 [4]., p. 362.
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infine – ed è ciò che più conta – la caccia stessa nel suo profano valore di tecnica 
cruenta per procacciarsi da vivere.”52.
Per quanto riguarda le civiltà della pesca53 l'unica vera differenza con quelle della 
caccia-raccolta, secondo Lanternari, sta nell'offerta primiziale. Offerta che è legata 
al ritmo delle stagioni a causa delle migrazioni delle prede, e il sacrificio consiste 
solitamente nella prima pesca. Sempre a causa di questa alternanza il capodanno è 
per lo più annuale, a differenza di quello delle civiltà della caccia-raccolta che è 
occasionale. Collegato ad esso è il tema del ritorno dei morti dal mare54, la cui 
radice per l'etnologo è da ritrovarsi nella particolare forma di vita delle società dei 
pescatori-navigatori  che  associano  al  mare  l'oltretomba.  Caso  particolare  che 
merita di essere trattato a parte è la civiltà australiana. Essa, per quanto dipenda 
dalla presenza della selvaggina,  non mostra segni di offerte primiziali o di riti 
propiziatori, né di crisi psicologica. Tutto questo perché, per l'etnologo, “il mondo 
mitico-religioso degli Australiani fa perno intorno ad un elemento preciso, che 
costituisce  per  loro,  in  virtù  dello  specialissimo  ambiente  climatico  da  loro 
occupato, il problema supremo: il problema dal quale la stessa ottenibilità di preda 
alla caccia direttamente dipende: la pioggia, con l'aleatorietà che le è propria”55. 
La pioggia nel territorio australiano porta l'abbondanza, di animali e piante. Senza 
di essa non vi sarebbe quindi nemmeno la possibilità della vita, ed è per questo 
motivo che, a prescindere dalle differenze tra i vari territori e le numerose tribù, la 
52 Ivi, pp.362-363.
53 Anche se, per ammissione dello stesso Lanternari “raramente un regime economico puro di 
pesca è riscontrabile presso società tradizionali, che non pratichino concorrentemente anche 
coltivazione o diverse attività economiche”. (Ivi, p. 492)
54 Le cui  radici  affondano nella  mitologia classica,  come ad esempio il  “tema del  navigatore 
maledetto (Caronte, nonché la figura dell' «Olandese volante»), e al tema (anche eddico) della 
nave dei morti”. (Ivi, p. 530)
55 Ivi, p. 402.
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figura  centrale  della  civiltà  australiana  non  è  il  Signore  degli  animali  ma  il 
Signore  della  pioggia.  Inoltre,  se  consideriamo  anche  il  divieto  totemico  di 
uccidere e di cibarsi della specie totem56, “l'assenza di un rito primiziale trova la 
sua giustificazione […] in quanto le cariche emozionali promosse dai problemi 
vitali  del  sostentamento  trovano  compenso  culturale  nelle  forme  religiose 
sopraddette,  riferibili  agli  esseri  pluviali  da un canto,  ai  divieti  rituali  totemici 
dall'altro canto”57.
L'ultimo tipo di  civiltà individuata da Lanternari  nella sua analisi  è  quella  dei 
pastori nomadi. Come si è già visto per le civiltà cerealicole, anche quelle dei 
pastori  nomadi  sono  da  considerarsi  quasi  al  di  fuori  del  livello  etnologico 
soprattutto perché “una componente pastorale nomadistica di provenienza asiatica 
entra  praticamente  nella  struttura  religiosa,  e  ancor  prima  etnico-sociale,  delle 
principali civiltà storiche dell'Eurasia”58.
Al contrario delle civiltà della caccia-raccolta, i pastori nomadi hanno come fine 
la  conservazione della  vita  degli  animali  allevati.  Il  primo motivo è  di  ordine 
economico: da essi infatti è possibile ricavare alimenti come il latte, i formaggi 
ma anche il  sangue bollito.  Il  secondo motivo  è  invece di  ordine diverso:  gli 
animali  non  vengono  uccisi  perché  il  fine  dell'allevamento  è  il  procurare, 
incrementare e conservare la vita delle greggi. 
56 Divieti che  corrispondono “ai riti di rinunzia e di  «revivificazione» ideale dell'animale, […] 
fondamento della stessa offerta primiziale”. (Ivi, p. 422)
57 Ivi, p. 422. 
58 Ivi,  p.  530.  Le  due  componenti  che  Lanternari  definisce  al  limite  dell'etnologia,  quella 
cerealicola  e  quella  pastorale,  in  fondo  “costituiscono  i  poli  del  dualismo  religioso,  e  in 
definitiva sociale-culturale (in più casi anche etnico) attraverso il quale si svolge – nella gran 
parte – il corso delle civiltà religiose di epoca storica, da Israele all'Iran, dalla Grecia a Roma”.  
(Ibidem)
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Vi sono però dei casi in cui sorge la necessità di nutrirsi della carne59 delle greggi. 
L'uccisione quindi di una parte, che può essere anche sostanziosa, degli animali 
allevati, ad esempio per far fronte ad una carestia o ad altri eventi imponderabili, 
risulta inevitabile. Sorge quindi una crisi all'interno di queste società, non solo 
perché  ciò  va contro  al  fine  dell'allevamento,  ma anche a  causa  dei  frequenti 
processi  di  identificazione  tra  uomo e animale:  in  alcuni  casi  essi  ricevono il 
proprio nome e vengono trattati come membri effettivi della famiglia. Il modo in 
cui viene risolta questa crisi,  cioè il sacrificio rituale, ci  porta ad analizzare la 
pratica  che  Lanternari  definisce  distintiva  delle  società  dell'allevamento.  Ogni 
società  ha  le  proprie  modalità  del  rito60,  ma  la  cosa  più  importante  è  la  sua 
funzione,  che è identica per tutte:  annullare  la colpa che deriva dall'uccisione. 
Uccidere uno o più animali è sacrilego, va contro al fine ultimo dell'allevamento 
che è, come si è detto, la preservazione e l'incremento della vita degli animali. La 
funzione  del  rito  sacrificale,  come ci  fa  notare  l'etnologo,  è  quindi  identica  a 
quella della revivificazione  tipica delle società della caccia-raccolta. 
Vi  è  anche un secondo punto  d'incontro  tra  questi  due  tipi  di  società,  cioè  il 
rapporto tra il Signore degli animali dei cacciatori e l'Essere Supremo celeste dei  
pastori:  “[...]  nel mondo religioso dei popoli  pastori   di gran lunga predomina 
generalmente una figura di  Essere Supremo celeste,  la  cui  eredità  dal  Signore 
degli  animali,  della  civiltà  della  caccia,  è  stata  ampiamente  mostrata  dal 
59 La carne è di solito un alimento occasionale e proviene per lo più da animali morti di vecchiaia.
60 Ad esempio una pratica rituale particolarmente interessante è la  consacrazione degli animali 
viventi,  che consiste  nell'isolare alcuni  animali  della  mandria e  votarli  all'Essere Supremo, 
alienandoli così dal possesso dell'uomo e rendendo in questo modo possibile il sacrificio. La 




L'Essere Supremo è la figura divina tipica delle società pastorali, e la sua presenza 
viene  spiegata  da  Lanternari  sempre  mediante  fattori  economici.  Infatti  le 
esperienze  lavorative  ed  economiche  dei  pastori  si  differenziano,  oltre  che  da 
quelle dei cacciatori-raccoglitori e dai pescatori che non producono nessun bene 
economico ma  sfruttano  le risorse naturali  in vario modo, anche da quella dei 
coltivatori, i quali alla fine dell'anno hanno esaurito il precedente prodotto. “Tra i 
pastori la presenza continua, immanente dei capi di bestiame e dei vivi lattonzoli 
anche e soprattutto nel momento del rito offre quella obiettiva condizione di fatto 
e di pensiero particolarmente idonea allo sviluppo dell'idea religiosa di divinità 
elargitrice, di un Essere Supremo celeste propizio, che perciò è ringraziato”62. I 
beni posseduti non spariscono alla fine del rito, anzi incrementano63. 
Rimane quindi un'ultima domanda, cioè se esiste e quando è situato il Capodanno 
in questo tipo di società. La risposta che ci dà l'antropologo è affermativa e il rito 
di Capodanno è situato al momento della rinascita della natura: “Con la crescita 
dei foraggi e dei pascoli le mandrie iniziano le loro migrazioni primaverili e inizia 
altresì  il  periodo della  prolificazione:  la  rinascita  della  terra  segna il  rinascere 
della vita degli animali, e dà infine l'avvio a una nuova vita degli uomini […]. È 
l'epoca del Capodanno, sancita da una grande cerimonia collettiva.”64 A questa 
cerimonia  collettiva  seguono  canti,  competizioni  sportive,  corse  e 
rappresentazioni teatrali.
61 Ivi, p. 451.
62 Ivi, p. 452.
63 Bisogna tener conto che le greggi procurano in un certo modo un differente tipo di ricchezza,  
che consiste nel prestigio sociale.
64 Ivi, p. 446. Inoltre gli stessi sacrifici rituali servono ad inaugurare il ciclo di allevamento e sono 
essi stessi per certi versi dei riti di Capodanno.
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Dopo aver spaziato attraverso tutti i tipi di società di livello etnologico, Lanternari 
tira le somme e giunge alle conclusioni della sua opera. “Il Capodanno religioso è 
così intimamente legato alle forme del vivere profano, alle esperienze vitali del 
gruppo,  che  non  si  può  capirne  il  valore  religioso  prescindendo  dalla 
considerazione delle specifiche condizioni del vivere, legate via via all'ambiente e 
alle  strutture  economico-sociali.  […]  Ma  vogliamo  subito  aggiungere  una 
precisazione.  Il  rapporto tra fatti  religiosi  e fatti  non-religiosi,  cioè tra sacro e 
profano non è di natura statica, né risponde a rigide norme naturalistiche, bensì 
risponde ad una dialettica ben distinguibile nei suoi due precisi momenti che qui 
ora, sempre sul fondamento dell'indagine nostra, veniamo chiarendo. Da un lato i 
fatti  non-religiosi  (momento  «profano»)  hanno  un  ruolo  egemonico  e 
determinante rispetto ai fatti religiosi (momento del «sacro»), quando essi siano 
considerati nella loro genesi e nel loro sviluppo all'interno di una data cultura. Sta 
a provarlo la dinamica «interna» propria della  festa di Capodanno ai vari livelli 
culturali. Quando, d'altro lato, tradizioni religiose e culturali di differente origine e 
livello  vengano  a  incontrarsi  urtandosi  e  unificandosi,  i  fatti  religiosi  interni 
assurgono a loro volta a un ruolo egemonico e determinante, verso l'esterno, anche 
rispetto ai fatti non religiosi.” 65
Inoltre,  in  netta  polemica  con  la  scuola  fenomenologica,  Lanternari  conclude 
sottolineando che “La festa di Capodanno non è né una «struttura religiosa» né un 
«archetipo» […] non «preesiste» in nessun modo alla cultura, perché è all'opposto 
essa stessa il prodotto, hic et nunc determinato e concreto, di civiltà a loro volta – 
65 Ivi, pp. 536-537.
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hic et nunc – determinate e concrete.”66
2. Spreco, ostentazione, competizione economica 
In un saggio del 197967, trasformato dall'autore in una parte del libro del 1983 
«Festa, carisma, apocalisse»68, Lanternari decide di riprendere in esame, vista la 
proliferazione di studi al riguardo, alcuni comportamenti festivi particolari quali 
spreco, ostentazione e competizione economica, con “la modesta intenzione […] 
d'offrire alcune premesse metodologiche a un ripensamento storico-comparativo 
di alcuni aspetti del fenomeno festa.”69
Dalla pubblicazione del suo primo studio sulla festa erano già passati vent'anni e 
in questo arco di tempo la discussione sul fenomeno festa era stata arricchita da 
molti  contributi  di  valore.  In  particolar  modo,  come  ci  racconta  lo  stesso 
Lanternari,  nel  1968  uscì  un  articolo70 dell'antropologo  Marshall  Sahlins 
sull'economia  dei  popoli  cacciatori  e  raccoglitori  primitivi  assolutamente 
rivoluzionario,  da  cui  prende  spunto  Lanternari  per  ripensare  al  tema 
antropologico della festa.
In quest'articolo l'antropologo americano sosteneva che i  cacciatori-raccoglitori 
primitivi  fossero  i  veri  esponenti  della  vera  società  dell'abbondanza  mentre  la 
nostra  società  moderna,  rinchiusa  in  un  sistema  ideologico  capitalistico, 
66 Ivi, p. 537.
67 1979 [5].
68 1983 [5].
69 1983 [5], p. 63.
70 SAHLINS [1968].
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produttivistico e consumistico, vende definita come depositaria della precarietà e 
della fame. La tesi rivoluzionaria di Sahlins, che si basa sul rapporto tra ore di 
riposo,  sonno e ozio rispetto  alle ore dedicate alla  procacciagione di mezzi di 
sussistenza,  ha per Lanternari  il  merito  di aver  messo in  discussione il  nostro 
concetto di abbondanza, in particolare sul rapporto abbondanza-progresso, e di 
fornire spunti innovativi per l'interpretazione dell'economia di queste civiltà. Ma, 
come ci fa notare sempre Lanternari, questa tesi ha dei punti deboli: ad una prima 
occhiata  è  facile  vedere  che  Sahlins,  nel  cercare  di  dimostrare  le  sue  idee, 
generalizzi. I caratteri che l'antropologo attribuisce a tutte le società di quel tipo 
sono infatti  riscontrabili  solo in  alcune di  esse.  Ma anche tralasciando questo 
errore, rimane il fatto che “tutte le società cinegetiche fanno del cibo centro di 
cure, preoccupazioni e ansie […] che coinvolgono l'intero loro mondo di idee. 
Mitologie,  leggende,  racconti  di  carestie,  rituali  di  incremento  delle  specie 
alimentari,  riti  propiziatori  di  caccia,  offerte  primiziali  post-venatorie,  divieti 
alimentari e rinunzie rituali istituzionalizzate; l'obbligo di ripartire i prodotti della 
caccia tra tutti i membri della banda e quelli della raccolta tra i componenti della  
famiglia  nucleare:  tutto  ciò sta  a  dimostrare che il  cibo,  presso queste  società 
tecnologicamente povere si carica di un valore etico-sociale, religioso, simbolico, 
esistenziale che va al di là della sfera economicista e che impegna l'intero sistema 
etico-ideologico.”71 
Tutti questi obblighi etico-sociali potrebbero farci concludere affrettatamente che 
l'atteggiamento  prevalente  di  queste  società  è  antieconomico.  La  prodigalità, 
l'imprevidenza e le offerte agli spiriti calzano perfettamente in questa definizione. 
71 1983 [5], pp. 65-66.
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Ma essi vengono effettuati in un particolare momento, che è quello della festa. La 
festa, ci dice Lanternari, è costituita da quattro componenti essenziali:  socialità, 
partecipazione,  ritualità e  annullamento  temporaneo  e  simbolico  dell'ordine. 
Ulteriore carattere è l'antiquotidianità. Questi tratti definiscono per Lanternari la 
struttura antropologica della festa.
I  comportamenti,  solo  all'apparenza  antieconomici,  di  queste  società  vanno 
dunque  inseriti  nell'ambito  della  festa  e  analizzati  secondo  questa  nuova 
collocazione.  Per  l'antropologo  italiano  “le  manifestazioni  di  spreco 
istituzionalizzato intendono esorcizzare la precarietà e l'aleatorietà dell'esistenza e 
intendono fondare, su un piano simbolico rituale, una condizione esistenziale di 
pienezza  e  abbondanza  per  tutti.”72 E  in  questa  nuova  dimensione  anche  altri 
atteggiamenti,  come  la  ripartizione  del  prodotto,  il  consumo  istantaneo  e  la 
dimensione rituale assumono un altro significato.
Sin  da  questo  livello  possiamo  dire  che  “la  festa  si  pone  come  espressione 
ritualizzata  di  esigenze  e  aspettative  precarie,  come  immagine  speculare  e 
alternativa della negatività collettivamente condivisa e paventata: come momento 
augurale  d'una  realtà  tutta  propizia”73,  e  ciò  che  viene  espresso  nel  momento 
festivo è spia delle esperienze esistenziali negative. Ed è in questo senso, ci dice 
sempre Lanternari, che scopriamo la vera natura della prodigalità e dello spreco 
come “antitesi momentanea, carnevalesca, d'una realtà dura e persistente”74. Lo 
spreco festivo si  contrappone quindi alla precarietà della vita ed ha come fine 
l'affrancamento  della  comunità  dalla  minaccia  della  fame.  Possiamo  quindi 
72 Ivi, p. 69.
73 Ivi, p. 70. In corsivo nel testo.
74 Ibidem.
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affermare  che  quel  che  poteva  essere  a  prima  vista  classificabile  come 
atteggiamento antieconomico è uno dei tratti primari dell'esperienza festiva.
A questo punto Lanternari arriva a chiedersi come l'abbondanza simbolica della 
festa diventi effettiva per i partecipanti. Esistono due interpretazioni sull'efficacia 
di ciò: la prima è quella  psicologista che può essere “rappresentata dalla tesi di 
Ernesto de Martino, che attribuisce al complesso mitico-rituale del “come se” un 
ruolo  autonomamente  catartico,  vedendo  in  esso  il  momento  sintetico  di 
esorcizzazione  della  negatività  sperimentata  e  di  liberazione  verso  i  valori 
dell'operosità  laica”75,  ma  questa  spiegazione  ha  il  difetto  di  trascurare  il  lato 
sociale del rito; la seconda è quella sociologico-funzionalista, secondo cui il rito 
scaturisce  il  suo  potenziale  catartico  “attraverso  la  partecipazione  comune  e 
societaria al rito”76, ma anch'essa ha un difetto, che è quello di non spiegare il lato 
simbolico del rito. Quindi, afferma Lanternari, la cosa migliore è tener conto di 
entrambe  le  funzioni,  socializzante  e  simbolica,  per  meglio  comprendere  il 
momento  festivo.  “La  cerniera  che  congiunge  tra  loro  i  due  risultati 
(socializzazione  e  catarsi)  si  può  agevolmente  riconoscere  in  un  principio 
dinamico  che  regola,  nelle  società  comunitarie,  non  solamente  i  rapporti 
interpersonali di scambio ma l'intera pratica sociale. È il principio per il quale la  
pratica di spreco simbolico produce ricchezza in termini di valori comunitari. I 
valori  comunitari,  a  loro  volta,  conferiscono  al  simbolismo  dello  spreco  una 
consistenza e una concretezza tali ch'esso si configura, ed è sperimentato, come 
vera abbondanza.”77
75 Ivi, p. 71.
76 Ibidem.
77 Ivi, pp. 71-72.
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Lo spreco rituale diventa efficace anche nel piano di rapporti  comunicativi  tra 
società e natura,  che si basa anch'esso sulla dinamica di scambio reciproco. Il 
dono  offerto  dalla  comunità  è  il  cibo  consumato  istantaneamente  o  attraverso 
un'orgia alimentare, che esprime simbolicamente l'abbondanza. La presentazione 
simbolica si trova tra un momento precedente, il cibo ottenuto, e un contro-dono 
ambito, il cibo futuro. La funzione di questa dialettica è la socializzazione della 
natura,  che  è  “indotta  ad  entrare  come soggetto  di  un movimento  di  scambio 
reciproco,  e  come controparte  nel  rapporto donatore-donatario”78.  L'asimmetria 
che si crea tra il dono dell'uomo, simbolico, e il dono della natura, reale, viene 
risolta  proprio  attraverso  la  festa,  che  è  “solennizzazione  del  momento 
comunicativo […] con la sua partecipazione, socialità, ritualità”79.
Lo  spreco  festivo  istituzionalizzato  non è  caratteristica  delle  sole  civiltà  della 
caccia-raccolta,  ma  possiamo  ritrovarlo  anche  nelle  feste  della  nostra  società 
moderna, e gli esempi sono a portata di mano: dalle famiglie contadine che si 
indebitano pur di festeggiare adeguatamente un matrimonio e fare degna figura 
con gli  altri  alle varie offerte fatte alla chiesa da individui spesso in difficoltà 
economiche,  fino  ad  arrivare  ad  allestimenti  di  carri  o  strutture  simili,  che 
vengono arricchiti di decorazioni in funzione dello sfoggio di magnificenza del 
donatore. Vi sono quindi due tipi di spreco: “quello generalizzato, che esprime e 
celebra  una  solidarietà  comunitaria  e  rappresenta  il  momento  socializzante  e 
aggregante”80, e lo spreco individuale, che “esprime il momento d'incrinatura della 
78 Ivi, p. 74.
79 Ibidem.
80 Ivi, p. 75.
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solidarietà  comunitaria,  l'affermazione  e  il  collaudo  d'una  superiorità  e  d'un 
prestigio di classe, ovvero la risposta di chi, nella sua subalternità, vuole mostrare 
o fingere di stare alla pari”81.
Se il momento socializzante deriva dal livello più arcaico dalle società venatorie e 
altre  sue espressioni,  come i  dispendiosi  banchetti,  hanno invece origine dalle 
società allevatrici e coltivatrici, il momento ostentativo e competitivo ha tutt'altra 
origine, che è da ricercare nella gerarchizzazione della società.
Le considerazioni che Lanternari,  nella conclusione del suo scritto, riserva alle 
trasformazioni che la festa sta subendo nella società contemporanea, sono molto 
negative.  Quest'ultima,  impregnata  dall'ideologia  del  consumismo e  dal  potere 
sempre più forte delle multinazionali, spreco, ostentazione e competizione sono 
divenuti  dei  veri  e  propri  bisogni  primari  artificiali,  e  la  conseguenza  è  la 
creazione  di  “una  velleitaria  utopia:  quella  di  un  vivere  in  festa  continuativo, 
accreditando  il  mito  tecnologico  edonistico  dell'abbondanza  e  del  godimento 
facile  e  perenne,  risolutore  d'ogni  problema:  il  mito  di  una nuova età  dell'oro 
generalizzata  […]  –   per  cui  –  spreco,  competizione,   ostentazione  non  si 
commisurano più ai momenti eccezionali,  emergenti  e partecipativi della festa; 
bensì  si  prolungano  per  l'intero  arco  della  quotidianità,  per  ogni  suo  istante, 
individuale e privato”82.
Siamo ben lontani sia dallo spreco comunitario che da quello classista:  questo 
nuovo tipo di spreco, terribile e allo stesso tempo ovvia espressione della società 
81 Ivi, pp. 75-76. In questo caso possiamo parlare di vera e propria ostentazione in vista di una 
competizione sociale.
82 Ivi, p. 79.
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capitalistica, diventa propellente dell'ideologia individualistica.
Fortunatamente, ci dice Lanternari, vi sono gruppi all'interno della nostra società 
che hanno risposto a questa ideologia alienante della festa tramite, appunto, la 
creazione di nuove feste,  anticonsumiste,  socializzanti  e partecipative83.  Queste 
nuove feste, anticonformiste e contestatrici, sono veri e propri modelli contro lo 
spreco della  società  capitalistica,  e  oltre  ad essere parsimoniose negano anche 
ogni  ostentazione  e  competizione,  recuperando  invece  fattori  che  sembravano 
persi, come la partecipazione, la ritualità e la socialità.
3. Apocalisse
Vi sono casi in cui la festa, ci spiega Lanternari, “assume l'emergenza di un rituale 
escatologico,  ultimo  e  definitivo,  sciogliendosi  dal  ritmo  ciclico  originario, 
quando  la  crisi  collettiva  prelude  a  un  travolgimento  radicale  dell'ordine 
tradizionale”84. Sono questi i casi dei movimenti apocalittici. A differenza della 
festa, “sempre uguale nel suo ripetersi”85, l'apocalisse “ha una irrepetibilità che la 
distingue dalla festa, della quale annulla la ciclicità iterativa”86. 
Questo tema assume però nuove valenze  nel  XX secolo.  Il  rischio  nucleare  e 
quello  ecologico  hanno  fatto  uscire  l'apocalisse  “dalla  sfera  dell'immaginario 
mitografico e dal simbolismo cerimoniale”87 trasportandola nel piano del reale. 
Inoltre, ci dice sempre Lanternari, “nella civiltà occidentale contemporanea, nello 
83 Lanternari  fa  l'esempio di  raduni  del  periodo della  contestazione giovanile  come quello di  
Parco Lambro a Milano del 1976 e altri.
84 Ivi, pp. 15-16.
85 BRELICH [1991], p. 50.
86 1983 [5], p. 16.
87 Ibidem.
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sfondo  di  quest'apocalisse  vistosa  e  terrificante  e  come  sua  piattaforma,  v'è 
un'apocalisse  della  cultura  […]  sulla  quale  erge  il  suo  capo  gorgoneo  la 
prospettiva mostruosa della fine dell'uomo come artefice di civiltà. È l'apocalisse 
che  mina  i  presupposti  di  ogni  possibile  riscatto,  e  indossa  la  maschera 
dell'irrazionalismo.”88 L'irrazionalismo in questione ha molteplici effetti, che per 
l'antropologo sono sotto gli occhi di tutti: individualismo, evasionismo, deleghe di 
responsabilità  e  scelta,  ripresa  di  magismi  e  misticismi,  nostalgie  di  mondi 
primitivi, rifiuto della scienza e ritorno di idee reazionarie. Questi sono i molti 
aspetti  che Lanternari,  in  una delle  sue opere più significative quale è «Festa, 
carisma,  apocalisse»,  individua  nel  tema  dell'apocalisse.  In  questo  paragrafo 
vedremo di analizzarli uno ad uno, escludendo momentaneamente il discorso sui 
movimenti  religiosi  apocalittici  di  livello  etnologico,  di  cui  parleremo 
approfonditamente nel prossimo capitolo.
Nel corso della storia vi sono stati molti casi di gruppi che in risposta ad una crisi  
sociale,  culturale  o  politica,  al  seguito  di  un  leader  e  delle  sue  profezie, 
rinunciarono ai beni terreni e in alcuni casi persino alla propria vita. Di esempi se 
ne possono fare molti, dagli indios della Colombia che diedero il via ad una serie 
di  suicidi  di  massa  dopo  l'arrivo  dei  Conquistadores  ai  movimenti  medievali 
autolesionisti  dei Flagellanti  e dei Penitenziali,  dai  Cargo Cults melanesiani al 
movimento che al seguito del predicatore Davide Lazzaretti “indiceva la sua festa-
crociata  contro  le  forze  del  male  radunando  –  nuovo  martire  di  un  sogno 
palingenetico – le schiere dei seguaci e guidandole dal monte Labro incontro alle 
88 Ivi, pp. 16-17.
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forze dell'ordine, in uno scontro che voleva essere simbolico e che invece assunse 
i caratteri dell'eccidio e della sconfitta”89.
Ma  il  18  novembre  del  1978  presso  Jonestown  in  Guyana  ebbe  luogo  un 
agghiacciante suicidio-omicidio collettivo: novecentododici morti. Il suicidio era 
stato da tempo predisposto e alla fine imposto dal profeta Jim Jones, fondatore e 
leader del People's Temple. 
Questa setta, sorta nel 1955 ad Indianapolis e poi trasferita all'inizio degli anni 
settanta in California, presenta molte analogie con le numerose sette nate negli 
Stati  Uniti:  una struttura comunitaria  e  verticistica alla  cui  cima sta  un leader 
autocratico,  che  guida  una  massa  di  adepti  totalmente  asserviti;  una  dottrina 
incentrata sulla fine del mondo e la successiva venuta del paradiso per gli adepti,  
che si ritengono i veri possessori della verità e che disprezzano chi non fa parte 
della setta. Fino a qui niente di nuovo rispetto a congregazioni come quella dei 
Mormoni o i Testimoni di Geova. Ma, come acutamente sottolinea Lanternari, 
“spicca nella setta di Jones un punto che la distingue dalle altre sette carismatiche 
d'oggi e di sempre. Per la prima volta, nell'epoca nostra di secolarizzazione, di 
presunto «progresso» e di dichiarata fiducia nei destini dell'uomo, un gruppo che 
chiameremo apocalittico e carismatico s'immola fisicamente in un attimo, nella 
convinzione  di  realizzare  così  la  salvezza,  l'immortalità  nella  beatitudine,  il 
paradiso.”90 Il contesto storico-culturale è effettivamente inedito, le due guerre, 
l'epoca nucleare e l'inizio della crisi  ecologica avevano portato ad un senso di 
precarietà della  vita.  L'apocalisse divenne qualcosa di assolutamente palpabile, 
89 Ivi, p. 14.
90 Ivi, pp. 259-260.
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reale. Il suicidio-omicidio collettivo dei membri del  People's Temple può e deve 
essere  letto  come  una  risposta  a  tutto  ciò,  come  risposta  “alle  contraddizioni 
roventi della società industriale capitalistica contemporanea, che trova negli USA 
il modello esemplare”91. 
Lanternari  è  molto critico sulla  funzione  che  hanno questa  e  molte  altre  sette 
simili negli Stati Uniti: “Quanto più grave è la crisi e più profondo il vuoto dei 
valori  perduti,  tanto  più  tormentosa  e  rischiosa  si  fa  la  ricerca.  È  così  che 
annaspando si può finire nella trappola di insidiosi richiamo e di false salvezze, 
che  esponenti  psichicamente  malato  e  dotati  di  iniziativa,  o  furbi  imbonitori 
prestano  e  promettono agli  ingenui,  benpensanti,  bisognosi  d'aiuto.”  In  questo 
modo leader carismatici travolgono chi è alla ricerca di significati e valori perduti 
e che per i più disparati motivi  sentono il bisogno di delegare il proprio destino. 
Non sorprende,  anzi  conferma la  tesi  di  Lanternari,  constatare  che il  People's  
Temple era composto per la maggior parte, circa l'80%, “dal sottoproletariato dei 
ghetti negri: gente fuggita dalla condizione di emarginazione verso una «libertà» 
promessa”92 e i restanti provenivano “soprattutto dai ceti medi (tra cui i reduci 
dalla fallita contestazione del '67-'68) […] in cerca di un'autoidentificazione e di 
una salvezza, nel nome di un ideale cristiano-sociale in un mondo rigenerato nel 
quale ci si fortifica contro la minaccia dell'olocausto nucleare”93.
È  importante,  ci  ricorda  Lanternari,  non  catalogare  questo  fenomeno  come 
risultato della follia collettiva, ma analizzarlo alla luce di molteplici prospettive. A 
mio  avviso,  l'analisi  più  significativa  è  quella  politico-ideologica:  il  People's  
91 Ivi, p. 261.
92 Ivi, p. 262
93 Ivi, p. 263.
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Temple,  come molte  altre sette  simili,  aveva fecondi  rapporti  con le  pubbliche 
istituzioni; lo stesso Jim Jones era solito fare propaganda presso i fedeli in favore 
di personaggi94 che rendevano poi il favore. Queste sette negli Stati Uniti hanno 
sempre avuto appoggi da parte della politica, e per Lanternari il motivo è chiaro: 
“le sette carismatiche e messianiche, le scuole di «spiritualità» diffuse in America 
e  dall'America,  o che ammettano o che neghino l'impiego di  droghe,  o che si 
fondino su congregazioni di tipo comunitario o solo su corsi e tirocini esoterici, o 
che promuovano un proselitismo popolare in luoghi pubblici  o una espansione 
limitata  e  di  élites,  inesorabilmente  servono da principio,  o  finiscono poi  per  
servire alla «conservazione»”95.  L'alienazione che provocano negli  adepti  le fa 
essere  niente  di  meno che  uno strumento  di  controllo  delle  masse,  adatto  per 
contenere la critica al sistema. “Rispondere con un «auto-olocausto» alla minaccia 
dell'olocausto nucleare suona certamente come atto di contestazione.  Ma svela 
l'incongruenza, la profonda irrazionalità, l'inutilità culturale di un atto per molti 
rispetti  (ad esempio per i bambini) tutt'altro che spontaneo perché – in fin dei 
conti – imposto coattivamente da un pericoloso e minaccioso despota.”96
4.Apocalissi culturali
Ernesto de Martino, nella sua ultima fatica97, cercando di analizzare la crisi non 
più  “come  momento  di  genesi  di  culture  «primitive»,  bensì  come  minaccia 
94 Quali il presidente Carter e il sindaco di San Francisco, George Moscone.
95 Ivi, p. 266.
96 Ivi, p. 266.
97 DE MARTINO [1977].
73
incombente e finale del nostro vissuto quotidiano e borghese”98, aveva dato una 
personale, e per Lanternari estremamente importante e innovativa, risposta alla 
crisi,  che potremmo definire per certi versi  di senso, che stava (e sta tutt'oggi) 
vivendo la nostra società nell'era della tecnica e del nucleare. Per de Martino, ci 
dice Lanternari, ciò che ci caratterizza in quanto umani è la capacità di superare le 
crisi  attraverso  la  creazione  di  valori.  “Senza  dubbio  gli  individui  in  senso 
biologico  muoiono.  Le  loro  opere  possono,  nel  tempo  cronologicamente 
misurabile,  essere  dimenticate,  le  civiltà  scomparire,  e  perfino  l'umanità  tutta 
soccombere  in  una  catastrofe  cosmica:  ma  la  permanenza  di  cui  si  parla  non 
appartiene all'ordine del tempo misurabile e dello spazio visibile, ma è conquistata 
per sempre nell'attualità dell'opera qualificata secondo valore […] nulla può […] 
contro  la  permanenza  che  l'opera  secondo  valore  fondò  sulla  roccia.”99 De 
Martino,  in  questo  suo ultimo sforzo intellettuale,  da  una  parte  accumula  una 
specifica documentazione di  arte  e  letteratura dell'apocalisse,  dall'altra  affronta 
problematiche di ordine generale, attraverso lo studio di molti autori, tra i quali 
Heidegger e Husserl. Il tutto per fondare una “epistemologia antropologica, come 
base di un neo-umanesimo che si propone di fornire di precisi significati e fini il  
rapporto  individuo-società,  uomo  mondo”100.  Nella  nostra  società  la  crisi  dei 
valori,  di  spersonalizzazione,  ha  portato  alla  forte  diffusione  di  movimenti 
religiosi  in  particolar  modo  tra  i  giovani.  Alcuni  di  essi101,  tra  cui  potremmo 
debitamente  inserire  il  People's  Temple,  “rivelano,  ad  un'analisi  esterna,  delle 
98 1983 [5], p. 268.
99  DE MARTINO [1977], cit. in: ivi, p. 269.
100 Ivi., pp. 269-270.
101 Guru Maharaj-Ji, Sun Myung Moon, Hare Krishna, Jesus Movement, Bambini di Dio e molti 
altri.
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matrici ideologiche antiprogressiste  e reazionarie, e fungono – all'insaputa dei 
proseliti in buona fede – come potenti strumenti al servizio di organismi di potere 
internazionali […] nella loro politica espansionistica di imperialismo ideologico”
102.  Questi  culti,  “meri  strumenti  di  fittizio  riscatto,  e  quindi  di  ingannevoli 
«rimedi», di vere trappole per individui in crisi e perciò disposti alla dipendenza”
103,  devono  essere  combattuti  attraverso  la  ricerca  di  quel  neo-umanesimo, 
umanesimo  integrale  come  “coscienza  che  i  beni  culturali  hanno  interamente 
origine e destinazione umana”104.
Apocalisse vissuta
Un'altra  risposta  all'apocalisse  viene,  per  Lanternari,  dalla  vita  dell'amico  e 
collega Angelo Brelich, illustrata attraverso il drammatico episodio della malattia. 
Dopo che gli fu rivelato di essere affetto dal cancro e che l'unico rimedio sarebbe 
stata  la  laringectomia,  Brelich  rifiuta  di  curarsi.  All'argomento  morale  della 
sacralità della vita, che il medico avanza per tentare di convincerlo, “la replica è 
ferma, spietata: «Non accetto prediche moraleggianti. La vita non è un valore in se 
stessa, è solo uno strumento per creare valori». […] Così, con uno stoicismo che 
non ammette, da chicchessia, discussioni, Brelich sceglie di morire piuttosto che 
vivere una vita senza valori, chiusa in una prigione senza linguaggio.”105 D'altra 
parte,  ci  riferisce Lanternari,  lo storico delle  religioni  non si  ritrovava più nel 
mondo circostante:  forti erano state le sue battagli contro l'Università, “ridotta a 
102 Ivi, p. 272.
103 Ivi, p. 273.
104 DE MARTINO [1977], cit. in: ivi, p. 273.
105 Ivi, p. 283.
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«scuola per corrispondenza», a «esamificio», a luogo di clientelismi arroganti , e 
di  demagogie rovinose”106 e  contro il  malcostume del potere italiano; deciso e 
attivo fu il  suo impegno socio-politico,  vivendo “come pochi,  dal  di  dentro il 
movimento studentesco. Sperava nel rinnovamento della società; dava credito alle 
speranze  rivoluzionarie  dei  giovani,  ma  ribadiva  il  principio  che  lo  studio,  la 
preparazione  metodica,  l'impegno  culturale  sono condizioni  imprescindibili  del 
rinnovamento”107.
Isolatosi già da tempo dal mondo accademico in un “lavoro esso stesso deprivato, 
nella  di  lui  percezione,  di  significato  rispetto  alla  deriva  cui  vedeva  lasciarsi 
pigramente andare il mondo ufficiale”108, la sentenza della malattia, la cui cura 
avrebbe portato alla  perdita  della  parola,  “si  palesa tragicamente per  lui  come 
l'apocalisse:  un'apocalisse  senza  riscatto,  ben  diversa  da  quelle  religiose  e 
comunque «culturali» elaborate dalle tante civiltà oggetto dei suoi e degli altri 
studi. Tanto la dignità personale si identifica, in lui, con la  humanitas nel senso 
più  pregnante  del  termine,  come  «possibilità  di  fare  cultura».  Con  la  stessa 
dignitosa fermezza, poi, il 30 settembre 1977, egli si sarebbe tolto la vita.”109 
106 Ivi, p. 285.
107 Ivi, p. 284. 
108 Ivi, p. 283.




1. Una breve storia degli studi
La nascita dell'interesse per le nuove religioni sorte in seno alle società di livello 
etnologico è,  come ci dice Lanternari nella prefazione alla seconda edizione del 
1973 del volume «Movimenti religiosi di libertà e salvezza dei popoli oppressi», 
storia  recente,  ed essa è  strettamente  legata,  come vedremo,  agli  effetti  che  il 
processo di colonizzazione, e la conseguente decolonizzazione, ha avuto nel corso 
dei secoli. Ritengo sia importante dedicare la prima parte di questo capitolo per 
delineare  il  panorama  generale  degli  studi  sui  movimenti  religiosi,  al  fine  di 
mettere in rilievo la posizione originale e critica di Lanternari.
Vero pioniere degli studi fu l'etnografo americano James Mooney, che in una sua 
monografia1 analizzò  il  complesso  della  Ghost  Dance presso  gli  indiani 
d'America, applicandovi una prospettiva antropologica. Il primo che invece adottò 
il  metodo  di  una  comparazione  estensiva,  compreso  l'accostamento  del 
cristianesimo alle nuove religioni, fu Wilson Dallam Wallis, in un suo studio del 
19182.  Sempre in quegli anni importanti contributi alla riflessione sulla nascita 
1 JAMES MOONEY,  The Ghost-Dance Religion and the Sioux Outbreak of 1890,  «Report of the 
Bureau of American Ethnology», XIV, 1896, parte II. Questa monografia, come gli altri lavori  
dell'etnografo americano, furono frutto di una lunga ricerca per lo Smithsonian Institution che 
terminò proprio nel 1890, dopo il massacro di Wounded Knee, in cui furono uccisi da parte 
dell'esercito americano, senza alcun pretesto, 300 indiani d'America.
2 WILSON DALLAM WALLIS, Messias: Christan and Pagan, R.G. Badger, Boston 1918.
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delle nuove religioni furono dati da Max Weber, con la sua teoria del charisma3, 
con la  quale  il  sociologo tedesco proponeva una nuova chiave di  lettura della 
nascita e delle trasformazioni delle nuove religioni, dalla fase iniziale a quelle di 
istituzionalizzazione e routinizzazione.
A Ralph Linton, antropologo americano, possiamo assegnare invece il merito di 
essere stato il primo ad inserire, in suo articolo del 19434, le nuove religioni in una 
dimensione  antropologica  che  fa  riferimento  all'evoluzione  della  dinamica 
culturale. “Per Linton i processi social-religiosi sono sottospecie particolari dei 
«movimenti nativisti», e questi sono delle risposte a una situazione di contatto 
culturale […] Quattro tendenze, disposte in due coppie, ciascuna di queste ultime 
formata di due termini opposti si alternano e combinano – secondo Linton – nei 
movimenti nativisti, ossia: «revivalista» e «perpetuativa», «magica» e «razionale» 
Dalle  varie  combinazioni  di  queste  tendenze  risultano  quattro  categorie  di 
movimenti, ossia quelli che tendono: 1) al ritorno all'antico su base irrazionale: 
«revivalisti-magici»; 2) a questo ritorno su base razionale: «razionali-revivalisti»; 
3) a perpetuare il presente su base irrazionale: «perpetuativi-magici»; al medesimo 
scopo su base razionale: «perpetuativi-razionali»”5 
L'uso del termine  nativismo,  che grazie all'utilizzo che ne fece Linton divenne 
comune per indicare le nuove formazioni religiose, venne duramente criticato da 
Anthony Francis Clarke Wallace, antopologo canadese, in un suo articolo della 
3 Lanternari,  come vedremo nel  paragrafo dedicato a  Occidente  e  terzo mondo,  ha  dedicato 
molto tempo allo studio della teoria del charisma weberiana, e da un certo punto di vista non 
sarebbe errato affermare che lo studio di Weber diede nuova linfa alla riflessione lanternariana 
sui movimenti religiosi.
4 RALPH LINTON, Nativistic Movements, «American Anthropologist», XLV, 1943, pp. 230-240.
5 2003  [2],  pp.  18-19.  Lanternari  stesso  però  critica  Linton  che,  a  suo  avviso,  trascura 
completamente sia il carattere diacronico dei movimenti che le loro componenti rinnovatrici.
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fine degli anni '50. Egli propone, come sostituto della classificazione lintoniana, 
una nuova definizione, quella dei  movimenti di revitalizzazione. Per il canadese, 
che  unisce  ad  una  impostazione  psicologico-psichiatrica  la  teoria  weberiana,  i 
movimenti  di  revitalizzazione  sono “«tentativi  deliberati»,  consapevoli  e 
organizzati,  fatti  dai  membri  di  una  società  per  creare  una  cultura  più 
soddisfacente”6,  e  possono  emergere  in  genere  “sotto  due  condizioni:  una  di 
natura individuale, uno stress acuto, l'altra di natura collettiva, ossia l'alterazione 
culturale della «configurazione» [...] che i membri della società hanno di se stessi, 
della società e della cultura, alterazione data da una delusione collettiva”7. Tratto 
peculiare della teoria wallaciana è che il canadese non fa rientrare i movimenti di 
revitalizzazione  nel  quadro  dell'acculturazione,  al  contrario  di  gran parte  degli 
antropologi, motivando questa scelta in base al fatto che i primi hanno un tempo 
di sviluppo molto più rapido rispetto ai fenomeni classici dell'acculturazione, che 
iniziano attraverso un graduale effetto a catena8.
Altro  importante  tassello  in  questi  studi  venne  inserito  da  Frederick  William 
Voget, che nel corso dei suoi studi arriva a distinguere, in base ad una serie di 
criteri di vario genere, i movimenti religiosi in “sacro-nativisti o revivalisti come 
la  Ghost  Dance,  la  cui  ideologia  è  restaurativa;  etico-sincretici  come  il 
ghandismo;  sacro-sincretici  come  il  culto  Gai'wiio  di  Handsome  Lake,  lo 
shakerismo,  il  peiotismo  […];  economico-incorporativo  come  i  Cargo  Cults; 
6 2003 [2], p. 20.
7 Ibidem.
8 Lanternari non è d'accordo con Wallace e fa notare che, da quanto fu osservato dall'antropologo 
inglese  Raymond  Firth  per  l'isola  di  Tikopia  ma  anche  da  altri  studiosi  per  diverse  aree 
melanesiane, il fenomeno dei Cargo Cults si propagò “senza deliberata iniziativa di profeti o 
fondatori, ma per un effetto graduale di reazione a catena” (Ivi, p. 21) e in molti casi anche 
attraverso la notizia della nascita di questi culti presso popolazioni vicine. Lo stesso di può 
affermare riguardo al Vodu e al rastafarianesimo. 
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politico-innovativi  come  il  comunismo  e  il  socialismo”,  ma  soprattutto  è 
fondamentale la sua proposta di distinguere all'interno del nativismo due differenti 
tipi: il primo dinamico, volto a non spezzare i legami col passato, come è il caso 
della  Ghost  Dance e  di  altre  risposte  date  dagli  indiani  d'America  all'urto  dei 
bianchi; il secondo passivo o adattativo, critico verso il passato ma non creativo, 
che  si  può  ritrovare  nell'atteggiamento  odierno  degli  indiani  d'America. 
Contrapposta a queste due forme di nativismo egli propone una terza categoria: un 
antinativismo, critico verso il passato ma in senso positivo, riformatore e attivo, 
come può essere il caso del peiotismo, spuntato dopo il fallimento della rivolta 
indiana e la conseguente caduta della Ghost Dance.
Marian  Wesley  Smith,  etnologa  americana,  dà  il  suo  contributo  agli  studi 
metodologici  facendo  rientrare  tutti  i  movimenti  religiosi  o  social-religiosi 
all'interno dei movimenti di culto e, riprendendo gli studi di Wallace, aggiunge una 
terza tendenza tra nativismo e vitalismo: il sincretismo, definito come “tentativo, 
consapevole e organizzato, di «combinare aspetti selezionati di due culture»”9.
Per quanto concerne i millenarismi, i contributi principali vengono forniti sia da 
George  Shepperson,  africanista  inglese,  che  propone  una  distinzione  tra 
premillenarismo e  postmillenarismo,  che  da  Bryan  Ronald  Wilson,  sociologo 
inglese,  che  in  un  suo  articolo  apparso  nel  1963  “secondo  una  prospettiva 
weberiana, contrappone i millenarismi, per il carattere «nuovo» e «mondano» dei 
loro  scopi,  alle  religioni  istituzionalizzate  o  tradizionali,  con  il  loro  carattere 
conservatore e la natura oltremondana dei loro fini”10. Wilson poi propone una 
9 Ivi, p. 23.
10 2003 [2], p. 24.
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nuova classificazione delle religioni, che “si fonda su si fonda su due coppie di 
caratteri,  ciascuna  di  esse  formata  di  due  termini  opposti,  cioè: 
«collettivismo»-«individualismo»,  e  «mondanità»-«ultramondanità».  Perciò  le 
combinazioni effettive sono quattro, ossia, in ordine, le religioni: 1) collettiviste-
ultramondane  (religioni  tradizionali);  2)  individualiste-ultramondane  (sette 
cristiane  evangeliche);  3)  collettiviste-mondane  (movimenti  millenaristi);  4) 
individualiste-mondane (sette gnostiche).”11 Il sociologo inglese inoltre spartisce 
convenzionalmente  in  quattro  le  fasi  dei  movimenti  religiosi,  che  sono: 
profetismo; ritualismo; restaurativismo; innovatismo.12 
Sempre in ambito sociologico,  ma che arriva a spaziare anche nei campi della 
psicologia e della storia in senso stretto,  risulta molto interessante il  lavoro di 
Wilhelm  Emil  Mühlmann.  Lo  studioso  tedesco  nella  sua  ampia  analisi 
comparativa delle nuove religioni “si discosta molto dal significato dato da Linton 
al  termine  «nativismo».  Per  lui  «nativismo»  è  un'infrastruttura  dei  vari 
rivoluzionarismi e nazionalismi, dei quali costituisce un fenomeno precorritore”13. 
Per quanto questo testo possegga dei seri limiti metodologici, come il considerare 
tutte  le  religioni  in  chiave  esclusivamente  rivoluzionaria  ma  anche  l'ignorare 
movimenti  pre e  post  coloniali,  esso ha  il  pregio  di  valorizzare  i  “movimenti 
nativisti  dei  popoli  coloniali  come  «micro-modelli  sintomatici»  della  rivolta 
antioccidentale  di  questi  popoli,  che  egli  unifica  in  una grande classe sociale, 
quella  del  cosiddetto  «proletariato  esterno»”14.  Altra  osservazione  interessante 
11 Ivi, p. 25.
12 Come si può notare fin d'ora “anche le classificazioni più complesse e articolate […] hanno 
senza dubbio carte artificiosità e incompletezze”. (Ivi, p. 25) 
13 2003 [2], p. 26.
14 Ivi, p. 26.
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viene data dallo studioso tedesco nell'individuazione, similmente a quel che fece 
de Martino in altro campo, del “processo di «creazione culturale», attraverso il 
quale  egli  afferma  che  la  cultura  nasce  –  nei  riti,  nei  miti,  nelle  norme della 
condotta  collettiva  –  con  la  neutralizzazione  delle  cariche  psicopatologiche 
spontanee e individuali, operanti alla base dei fermenti rinnovatori”15.
Fermamente critica dell'impostazione metodologica di Mühlmann è Maria Isaura 
Pereira de Queiroz. In una sua opera del 1968, fondata su dati presi dal proprio 
paese di origine, il Brasile, l'antropologa sudamericana arriva a sostenere che i 
messianismi, di  qualunque tipo essi siano, abbiano una piattaforma sociologica 
comune,  che  lei  individua  nel  tipo  sociologico  della  famiglia  estesa  o  della 
famiglia  data  dalla  subsocietà  contadina.  Come  ci  dice  Lanternari,  il  vero 
contrasto per Pereira de Queiroz è “fra «società tradizionali» e «società moderna»: 
le prime essendo fondate su famiglie estese, su un ritmo di sviluppo ciclico, su 
una visione religiosa del mondo; le seconde su classi sociali, su un ritmo evolutivo 
e su una visione laica del mondo”16. Da questa distinzione ne deriva un'altra, che 
riguarda i messianismi, che vengono divisi in due tipi dall'antropologa brasiliana: 
riformista e rivoluzionario. La differenza tra i due è che i movimenti del primo 
tipo hanno origine “da uno stato di disorganizzazione sociale e anomia dovuto al 
dinamismo  interno  della  società,  senza  cause  esterne,  e  tendono  a  ristabilire 
l'ordine perduto”17, mentre il secondo tipo nasce “da oppressione di stati o gruppi 
egemonici, ai  quali  si contrappongono”18.  Un primo errore che,  per Lanternari, 
15 Ivi, p. 27.
16 Ivi, p. 28.
17 Ibidem. Come esempi vengono portati sia il movimento di Davide Lazzaretti che i movimenti  
contadini brasiliani quali Canudos, Contestado e Joazeiro.
18 Ibidem. Gli esempi addotti dall'autrice sono in questo caso i millenarismi, sia medievali che di  
origine statunitense, che i profetismi coloniali.
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viene  fatto  dalla  Queiroz  sta  nel  dividere  così  nettamente  questi  due  tipi  di 
messianismi. Un movimento può essere sia rivoluzionario che riformista19: questi 
sono  solo  due  caratteri  coesistenti  di  qualunque  messianismo.  L'altro  errore 
consiste  nell'uso  “delle  nozioni  di  «famiglia  estesa»  […]  configurazione 
sociologica comune sia alla società feudale europea sia alle società primitive”20, 
che porterebbe a considerare la diffusione di ogni messianismo come il frutto di 
soli vincoli parentali, trascurando quindi altri fattori come territorio, etnia, classe, 
ambiente e altri. 
Anche l'approccio psicologico ha contribuito, nel corso degli anni, a far progredire 
gli studi in questo ambito. Gli elementi psicologici insiti nei movimenti religiosi, 
già presenti in studi degli anni '5021, vengono approfonditamente studiati da David 
Friend Aberle che, già negli anni '60, “formula una «teoria della privazione». Per 
questa teoria l'incongruenza, in senso negativo, tra legittime aspettative e realtà è 
una condizione di «relativa privazione» […] presente come uno stimolo in tutti i 
movimenti.  La  privazione  produce  un  senso  di  blocco  dell'azione  ordinaria  e 
giustifica  la  «rimozione»  psichica  dei  partecipanti  al  movimento  della  sfera 
ordinaria di vita.”22 
Fokke Sierksma, nel 1961, definisce i messianismi come uno dei risultati negativi 
derivanti  dall'acculturazione,  e  nel  contempo pone in  primo piano il  ruolo del 
19 Ad  esempio  “il  gandhismo  (tralasciato  dall'autrice)  è  rivoluzionario  nella  sfera  politica, 
riformista nella sfera religiosa e sociale. Ambedkar, fondatore del movimento di emancipazione 
degli Intoccabili in India, e così i Black Muslims […] sono rivoluzionari nel programma religiosi 
sociale, riformisti in quello culturale.” (Ivi, p. 29) 
20 Ivi, p. 29.
21 È il caso di autori come Firth e Voget.
22 Ivi, p. 30.
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fondatore che, con la propria personalità carismatica, arriva a suggestionare masse 
bisognose di segni e prodigi23.  Weston La Barre, dieci anni dopo, arriva invece a 
sostenere una “teoria bio-psicologica della cultura, nel contesto della quale hanno 
il  loro  posto  i  culti  e  i  movimenti  religiosi  che  egli  chiama  «culti  di  crisi»,  
intendendo per «crisi» una profonda frustrazione dovuta all'incapacità di risolvere, 
con  i  metodi  religiosi  e  secolari  offerti  dalla  tradizione,  un  problema 
fondamentale.”24 L'autore però finisce, secondo Lanternari, nel voler considerare 
l'uomo  come  entità  biopsicologica  costante  e  senza  tempo,  ritenendo  quindi 
inutile ogni apporto dato da discipline quali sociologica, antropologia o storia.
Contributo  piuttosto  originale  sul  millenarismo  è  quello  di  Keith  Burridge, 
antropologo  britannico,  che  nel  1969  arriva  a  criticare  “come  insufficienti  e 
riduttive tutte le cosiddette «spiegazioni» […] date con criteri psico-fisiologici o 
marxisti, o semplicemente etnografici […] e così anche le tesi di tipo hegeliano” 
proponendo  l'unione  dell'approccio  storico  a  quello  socio-antropologico.  Ma 
soprattutto egli sviluppa il concetto di redenzione, definita come una “condizione 
di  esistenza,  libera  leggi  e  obblighi,  pienamente  realizzante  il  prestigio  e  la 
integrità  dei  membri  del  gruppo”25.  Altri  contributi  interessanti  nella  teoria 
dell'antropologo britannico sono il fatto che egli ritenga i fattori esterni come non 
sufficienti  a  creare  le  condizioni  per  la  nascita  dei  millenarismi  e,  in  secondo 
luogo,  l'importanza  data  alla  moneta,  vista  come  simbolo  del  prestigio  e  che 
23 Però,  come  giustamente  obietta  Lanternari,  non  in  tutti  i  movimenti  religiosi  esiste  un 
fondatore.
24 Ivi, pp. 31-32.
25 Ivi, p. 33.
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quindi può divenire una delle aspirazioni dei millenarismi.
La produzione lanternariana sui movimenti religiosi si inserisce dunque in questo 
panorama  variegato  di  studi  ed  ha  inizio  dal  classico  del  1960  «Movimenti 
religiosi di libertà e salvezza dei popoli oppressi», nel quale l'antropologo cerca di 
fornire un quadro generale della nascita e dello sviluppo delle nuove religioni nel 
mondo extra-occidentale, secondo lo stesso criterio geografico che abbiamo già 
visto per «La grande festa». Nel 1967, con «Occidente e terzo mondo», vengono 
sviluppati alcuni temi che non avevano avuto molto spazio all'interno del libro del 
1960, quali l'acculturazione e il rapporto tra cristianesimo e religioni etniche, e per 
la  prima volta  viene  analizzato  un  movimento  di  origine  occidentale,  i  Black 
Muslims. In «Antropologia e imperialismo», libro del 1974, Lanternari riprende lo 
studio  sull'acculturazione  e  analizza  il  tema  del  sogno  come  significante 
carismatico nella nascita di nuove religioni, tema anch'esso accennato nel classico 
del '60. In «Festa, carisma, apocalisse», del 1978, si conclude per certi versi lo 
studio  di  questi  movimenti:  Lanternari  rivede  completamente  le  proprie 
conclusioni e, attraverso lo studio della teoria del charisma di Max Weber, ripensa 
del tutto le proprie teorie arrivando così a parlare non di movimenti religiosi ma di 
movimenti  carismatici.  Nel  testo  viene  anche  approfondito  lo  sguardo  ai 
movimenti di origine occidentale.
Come dicevamo in precedenza, l'interesse di Lanternari per i movimenti religiosi 
sembra  concludersi  nel  1978,  ma  in  realtà  esso  subisce  solo  un'ulteriore 
evoluzione e approfondimento che porta Lanternari a concentrarsi solo su alcuni 
temi specifici, quali il potere carismatico, il sogno e i riti di guarigione, i quali si  
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inseriranno in uno degli ultimi grandi temi lanternariani, l'etnopischiatria. Altra 
ripresa di questi studi, e in particolare del metodo utilizzato nel classico del '60, 
avverrà con «Ecoantropologia», all'interno della quale egli arriva ad analizzare le 
formazioni religiose e laiche di ambito ecologista considerate alla stregua di vere 
e proprie nuove religioni. 
In questo capitolo ci limiteremo però ad analizzare il periodo compreso tra il 1960 
e il  1978, che oltre ai  quattro libri  sovracitati  comprende numerosi articoli  sul 
tema.
2. Movimenti religiosi di libertà e salvezza dei popoli oppressi
Nel 1960 esce per l'editore Feltrinelli «Movimenti religiosi di libertà e salvezza 
dei popoli oppressi». L'opera, come ci dice Lanternari nella prefazione alla prima 
edizione, “vuol essere, a suo modo e nei suoi limiti ben circoscritti, una storia 
delle  civiltà  religiose  coloniali  e  semicoloniali  […] vista  secondo  una  visuale 
particolare data dal nesso evidente tra vita religiosa e vita sociale o politica: storia 
accentrata  intorno a  una  fase  particolare  dello  sviluppo religioso,  cioè  la  fase 
tipicamente travagliosa e critica del rinnovamento: storia infine imperniata su un 
«momento»  dialettico  particolare,  cioè  il  momento  popolare come  antitesi  di 
quello ufficiale conservatore”26. 
Per poter parlare a fondo di questo libro, e del percorso di studi lanternariano che 
ne  deriva,  bisogna  partire  dal  titolo.  Nel  1959  esce  un  articolo  per  la  rivista 
26 2003 [2], p. 44.
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«Nuovi Argomenti», in cui Lanternari dà una anticipazione del libro di prossima 
uscita. Il titolo provvisorio del libro era «Fermenti religiosi e profezie di libertà 
dei popoli coloniali». Come osserva acutamente Clara Gallini, il confronto dei due 
titoli  “consente  di  mettere  in  evidenza  due sostituzioni  molto significative.  La 
prima concerne la locuzione “popolo coloniale”, oggettivante e al limite razzista, 
locuzione sostituita da quella di “popolo oppresso”, che denuncia il colonialismo 
come  sistema  di  oppressione  e   valorizza  la  soggettività  delle  insorgenze 
collettive. La seconda concerne il termine di “fermento”, che è alquanto generico 
e improprio, al cui posto vediamo appunto farsi avanti  quello di “movimento” 
come termine appropriato per indicare la natura non solo collettiva e antagonista 
ma  processuale  e  dinamica,  dei  fenomeni  che  l'autore  sta  prendendo  in 
considerazione”27. Dietro al titolo, che nella sua versione definitiva esprime del 
tutto il contenuto dell'opera, c'è quindi un faticoso lavoro di documentazione, la 
cui  ampiezza  ci  viene  dimostrata  dalle  note  bibliografiche  che  seguono  ogni 
capitolo  e  dalla  bibliografia  generale  di  riferimento  messa  a  conclusione  per 
facilitare il lettore in un campo di studi ai più ignoto, ma soprattutto di metodo. La 
difficoltà metodologica sta nel fatto che queste nuove religioni  sono difficilmente 
classificabili:  non esiste,  come abbiamo visto,  un linguaggio tecnico condiviso 
dalla comunità scientifica e il lavoro di comparazione che si è prefisso Lanternari 
rende il tutto ancora più complicato. 
Nonostante tutti i problemi, e contro ogni aspettativa, persino quella dello stesso 
Lanternari, il libro diviene in breve tempo un vero e proprio successo editoriale e 
27 ALFREDO LOMBARDOZZI, LUCIANA MARIOTTI (a cura di), Antropologia e dinamica culturale. Studi  
in onore di Vittorio Lanternari, Liguori, Napoli 2008, p. 8.
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viene accolto felicemente dalla comunità scientifica non solo italiana ma anche 
internazionale,  ottenendo  traduzioni  in  francese,  inglese,  spagnolo,  tedesco, 
ungherese, polacco, portoghese e giapponese. Le recensioni che accolgono il libro 
sono per lo più positive, esemplificativa è la definizione che gli viene data da Eric 
J. Hobsbawm sul supplemento letterario del Times: “prima indagine esaustiva di 
questi contributi religiosi ai movimenti coloniali di liberazione […] eccellente e, 
per chiunque studi il XX, indispensabile”28. Persino nelle recensioni peggiori29 il 
libro  veniva  descritto  comunque  come  utile  manuale.  Difatti  il  libro  è  ben 
strutturato, le nuove religioni sono suddivide mediante un criterio geografico che 
agevola sia la lettura che la volontà di comparazione dell'autore. 
Come ci  dice Lanternari  nella prefazione all'edizione del  1960,  il  libro “vuol 
essere,  a  suo  modo  e  nei  suoi  limiti  ben  circoscritti,  una  storia  delle  civiltà 
religiose coloniali e semicoloniali”, conteneva originariamente sei capitoli a cui ne 
venne aggiunto un settimo, relativo a Ghandi e ai  movimenti post-ghandiani e 
ripreso da Occidente e terzo mondo, nella seconda edizione. Nell'analisi di questo 
libro ci limiteremo a trattare i movimenti inerenti al continente Africano, all'area 
nordamericana e ad alcuni movimenti di area oceanica, sia per limiti di spazio ma 
soprattutto  perché  i  movimenti  che  si  sono sviluppati  in  quelle  terre  possono 
bastare a fornire un quadro generale significativo degli effetti della colonizzazione 
e della decolonizzazione30 e delle riflessioni lanternariane sul tema.
28 ERIC JOHN ERNEST HOBSBAWM, Aspects of the Millennium, «The Times Literary Supplement», 29 
settembre 1961, in: 2003 [2], pp. 473-476.
29 Discorso a parte verrà fatto con la recensione che uscì per «SMSR» da parte del Guariglia.
30 Che al tempo della prima edizione dell'opera era un fenomeno attuale e ben poco studiato.
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3. La situazione africana
Da più di un secolo la situazione politica africana è scossa da rivolte  interne, 
trasformatesi nel corso degli anni in vere e proprie guerre. Questi fremiti sono, per 
Lanternari,  le  conseguenze  dei  numerosi  fermenti  religiosi  africani,  prodotto 
dell'urto culturale tra africani ed europei, ed è assolutamente normale che le prime 
risposte all'urto di una società tradizionalmente permeata di spirito religioso in 
ogni manifestazione culturale siano state religiose. Sia nel continente africano che 
in  altre  aree  geografiche  numerosi  culti  profetici  “hanno  preceduto, 
accompagnato,  ispirato  le  più  crude  reazioni  dell'irredentismo  indigeno  alle 
invasioni territoriali dei bianchi. E ogniqualvolta le radicali speranze di espulsione 
degli europei dal territorio nativo sono venute meno […] allora altri, nuovi culti 
profetici sono sorti: essi annunciano e promuovono programmi di autonomismo 
culturale  e  religioso,  reagendo  alla  politica  di  segregazione  razziale,  di 
assimilazione  forzata,  di  detribalizzazione  e  deculturazione  perseguita  dalle 
amministrazioni coloniali nonché dalle chiese missionarie”31.
Il  territorio  africano  è  stato  dal  XVIII  secolo  in  poi  contenitore  di  numerosi 
movimenti religiosi, ognuno con le proprie peculiari risposte alla crisi scaturita dal 
contatto coi bianchi. C'è una frase, che poi divenne luogo comune tra i profeti zulu 
e  di  cui  Lanternari  farà  ampio  uso  nel  corso  degli  anni,  che  riassume 
significativamente  lo  scontro  tra  queste  due  culture  e  il  male  che  ne  scaturì: 
31 Ivi, p. 48.
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“Prima noi avevamo la terra – dicevano questi profeti volti agli europei, - e voi 
avevate  la  Bibbia.  Ora  voi  avete  la  terra  e  a  noi  è  rimasta  la  Bibbia” 32.  Le 
amministrazioni coloniali infatti dalla fine dell'ottocento approvarono molte leggi
33 che impedivano ai nativi di acquistare o possedere una terra, se non all'interno 
di piccole riserve. L'urbanizzazione e l'emigrazione che ne seguirono, insieme ad 
altri divieti creati ad hoc dalle aministrazioni, inasprirono ulteriormente la crisi 
culturale e sociale, e non è quindi un caso che i movimenti religiosi spuntassero 
proprio a seguito di queste leggi.
Parlare  dettagliatamente  di  tutte  le  nuove  formazioni  profetiche  africane 
richiederebbe  molto  spazio,  noi  ci  concentreremo  più  su  alcune  delle  più 
importanti  espressioni  per  cercare  di  comprendere  come nascano  i  movimenti 
religiosi.
La regione del Congo è stata dai primi del novecento uno dei centri più importanti 
dei  movimenti  profetici  africani34.  Prima  e  dopo  la  prima  guerra  mondiale  vi 
furono alcuni grandi culti di libertà, feticisti e xenofobi, che accompagnarono i 
primi moti antieuropei e che consistevano in società segrete.  In questo terreno 
particolarmente fecondo nel 1921 spuntò una figura estremamente importante, che 
col suo movimento guidò ogni successivo fermento religioso: Simon Kimbangu e 
il  kimbangismo, o  gunzismo. Nato nel 1889 a nord di Matadi ed educato in una 
missione battista a Nkamba, nel 1921 “attraverso ripetuti sogni e visioni, si scoprì 
32 B.G.M. SUNDKLER, Bantu prophets in South Africa, London 1948, p. 33, in 2003 [2], p. 49.
33 Il  Natives Land Act  sudafricano del  1913 può essere un esempio tra  i  molti  altri  casi  del  
continente nero.
34 Uno dei primi attestamenti di sincretismo cristiano-pagano è datato XVIII secolo, quando un 
cappuccino  missionario  incontro  “una  strana  profetessa,  Donna  Beatrice.  Costei  […]  era 
convinta di reincarnare in sé  sant'Antonio” (Ivi, p. 51) 
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definitivamente la vocazione a farsi servo di Dio e a predicare la nuova fede al suo 
popolo.  La  «chiamata»  proveniva  direttamente  dall'Essere  supremo  di  antica 
tradizione  bakongo,  identificato  ormai  con  il  Dio  giudaico-cristiano”35.  Come 
profeta compì miracolose guarigioni e resurrezioni e si attorniò in poco tempo di 
un numeroso seguito. Contrario all'uso tradizionale dei feticci, egli da una parte 
professava usi  e  costumi  filoeuropei  come la  monogamia  e  la  fede in  un Dio 
unico,  ma  dall'altra  parte  il  suo  messaggio  conteneva  una  forte  polemica 
antibianchi annunciandone l'imminente liberazione  e il ritorno dell'età dell'oro per 
il popolo africano. Perseguitato dalle autorità amministrative, si lasciò catturare 
dopo un primo tentativo di fuga e morì in prigione ad Elisabethville nel 1950.
Il  movimento kimbangista,  vero e proprio sincretismo cristiano-pagano, non sì 
fermò con la morte del fondatore. Clandestinamente i riti venivano effettuati nelle 
foreste  e  nuovi  profeti  alimentarono  il  movimento,  ognuno  con  la  propria 
reinterpretazione  del  sincretismo.  Nel  1930   sorse  un  altro  profeta  che  fece 
proseguire  il  movimento  kimbangista  reinterpretandolo  ulteriormente:  André 
Matsúa.  Educato da una missione cattolica sin da bambino, egli  partecipò alla 
prima guerra mondiale in Francia, ove ebbe l'occasione di formarsi politicamente 
attraverso la frequentazione di circoli politici e nel 1926 fondò sempre in francia il 
movimento Amicale Bali, conosciuto ai più col nome di amicalismo. Il ritorno nel 
Congo portò a numerosi problemi con la legge e gli arresti, la deportazione e il 
periodo di prigionia trasformarono anch'egli, allo stesso modo di Kimbangu, in un 
eroe martire, una sorta di imitatore di Cristo. Uno dei particolari più interessanti e 
che delinea perfettamente i caratteri del movimento amicalista è che il segno della 
35 Ivi, p. 56.
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croce veniva accompagnato da una formula del tutto differente da quella delle 
chiese  occidentali:  invece  di  riferirsi  al  Padre,  Figlio  e  Spirito  Santo  essi 
invocavano il  Padre,  Simon Kimbangu e André Matsúa.  Al  Cristo,  figura non 
appartentente all'Africa, essi contrapponevano i propri messia36.
Il  kimbangismo-amicalismo ebbe un ulteriore  svolta  nel  1939 grazie  al  nuovo 
profeta Simon Pierre Mpadi.  Egli “annunciava già,  con la scelta deliberata dei 
suoi due nomi – Simon Pierre – un duplice programma: da un lato sviluppare il 
movimento  fondato  dal  primo  Simon  (Kimbangu),  dall'altro  costruire,  ad 
imitazione di Pietro, la nuova «chiesa» negra.”37 La Mission dei Noirs, conosciuta 
meglio come movimento kakista, si basava su di una rigida divisione gerarchica e 
sull'uso dell'uniforme di color kaki. Anche in essa, come nelle due prime forme 
del  movimento,  l'elemento  traqdizionale  persisteva  attraverso  il  culto  degli 
antenati ma anche in un nuovo culto di guarigione e, allo stesso modo, permaneva 
il carattere antistregonistico. Una delle cause della nascita di questo particolare 
movimento  si  può  trovare  nell'arrivo  dell'Esercito  della  salvezza  del  1935  in 
Congo. Organizzazione laica, umanitaria e scevra da forme di proselitismo, essa 
fornì  agli  indigeni  la  controparte  positiva  delle  missioni  cristiane  ed  essi  ne 
vennero innegabilmente attratti. I membri della Salvation Army usavano uniformi 
militari e canti battaglieri con l'uso dei tamburi molto simili ad alcuni ritmi delle 
loro feste pagane, lottavano contro la stregoneria e soprattutto avevano cucita una 
S38 sulla  propria  uniforme,  e  in  breve  tempo vennero  ritenuti  dai  nativi  come 
36 Risulta già evidente come al cristianesimo venisse attribuita, e non a torto, la colpa delle aspre 
politiche coloniali.
37 Ivi, pp. 60-61.
38 Che era un acronimo per Salvation ma che venne invece vista dai nativi come simbolo del 
nome del proprio grande profeta, Simon Kimbangu.
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reincarnazioni  del  profeta  Kimbangu e  molti  si  avvicinarono all'Esercito  della 
salvezza.  Da qui  proviene  il  nome kakismo e  l'uso  dell'uniforme  nella  nuova 
interpretazione  del  movimento,  e  sempre  da  questo  episodio39 possiamo 
comprendere quanto fosse urgente il bisogno di un messianesimo in una società 
gravata  dalle  conseguenze  di  una  grave  crisi  culturale  che  trovavano  in  esso 
l'unico  modo  di  esprimere  “da  un  canto  il  bisogno  di  salvezza,  dall'altro  la 
situazione di rischio da cui gli indigeni sentivano presa la loro vacillante esistenza, 
a causa dell'intransigente, minacciosa egemonia culturale, politica, religiosa dei 
bianchi.”40
Negli  anni  successivi  all'incontro con l'Esercito  della  salvezza il  kimbangismo 
risulta essere ancora al centro di modifiche e fuoriescono numerosi movimenti, 
alcuni dei quali bizzarri e di breve durata come il movimenti mvungista41 e quello 
tonsista42.  Dopo  la  seconda  guerrea  mondiale  si  diffuse  una  nuova  coscienza 
religiosa e politica, già insita nelle prime forme del movimento: il panafricanismo. 
Oltre al movimento della Stella Rossa, fondato da Simon Toko nel 1949, uno dei 
primi  casi  significativi  della  diffusione  di  questo  principio  unificante,  il 
panafricanismo  venne  portato  avanti  da  nuove  correnti  che  a  differenza  delle 
39 La trasformazione  dei  locali  di  un movimento  di  origine  esterna è una dinamica piuttosto 
comune.  Un  altro  caso  interessante  di  sincretismo  tra  due  movimenti  di  questo  tipo  è  il 
kitawala. Esso ha origine nell'Africa equatoriale, ove il profeta Tomo Nyirenda riprende gli 
insegnamenti del russelismo per fondare il movimento (altro nome di esso è kitower, evidente  
trasformazione del nome Watch Tower).
40 Ivi, p. 63.
41 Il  mvungismo  nacque  come  conseguenza  dell'occupazione  nazista  del  Belgio  durante  la 
seconda guerra mondiale. I fedeli credevano che Jahvè, al suo ritorno sulla terra, farà avverare 
numerose profezie come il ritorno dei morti ma soprattutto avrebbe allontanato gli invasori  
bianchi. Questo movimento xenofobo e molto intransigente scomparì al ritorno dei coloni.
42 Il tonsismo sorge anch'esso, come il mvungismo ma in questo caso i tedeschi, considerati dai 
locali come i liberatori dagli invasori Belgi, , vennero inseriti nel culto e venerati come figure 
divine:  il  ritorno  dei  morti  “segnerà  la  fine  di  Bula  Matari,  cioè  dei  bianchi  […]  e  la 
rigenerazione dei  negri:  sorgerà il  Regno dei negri  (divenuti  bianchi),  sotto l'egidia di  Tata 
Alamani, cioè di Mamma (lett Padre) Germania.” (Ivi, p. 65)
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prime germinazioni del gunzismo avevano obiettivi maggiormente politici.  È il 
caso del  movimento  Kinwadi,  che cercò di ottenere invano un riconoscimento 
ufficiale della propria organizzazione, ma anche di quello di Dieudonnè, che pochi 
anni  dopo proseguì  la  battaglia  per  il  riconoscimento  acuendone però il  tratto 
antistregonista e causando così dei  veri  e propri  episodi di  caccia all'uomo, al 
punto che nel 1956 l'amministrazione coloniale si vide costretta a chiuderlo. 
Nonostante  queste  primi  tentativi  malriusciti  i  primi  passi  importanti  per  il 
riconoscimento,  e  per  la  liberazione  dai  coloni,  avvennero  rispettivamente  nel 
1956,  quando fu inviata  all'ONU una lettera  che chiedeva la  liberazione dagli 
invasori  bianchi,  e  nel  1957,  anno  in  cui  i  kimbangisti  chiesero  direttamente 
all'allora  primo  ministro  belga  la  fine  delle  persecuzioni  religiose  contro  il 
suddetto movimento. La cronistoria del kimbangismo fatta da Lanternari si ferma, 
per ovvie ragioni, ad un ultimo episodio, ovvero alla unione delle varie sette locali 
che hanno via via, dal 1956-57 a oggi, dato luogo a un movimento che tutte le 
assorbe in sé e che si professa più ortodosso degli altri.  È il movimento della  
Église de Jésus Christ sur la terre par le prophète Simon Kimbangu. A differenza 
di altre organizzazioni, essa è scevra dall'atteggiamento antibianchi ed è di tipo 
evangelico. Vi sono comunque molteplici tratti indigenisti, non ultimo il fatto che 
alla  base  della  dottrina  del  movimento  sta  la  vita  del  profeta  Kimbangu,  e  la 
volontà  di  autonomia  viene  espressa  nonostante  l'Eglise  riconoscesse 
ufficialmente l'autorità dell'amministrazione coloniale. Questa ultima emanazione 
del kimbangismo non ha, a differenza dei suoi precedenti, un termine. Negli anni 
successivi  infatti  essa viene riconosciuta  ufficialmente ed entra  a  far  parte  del 
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Word Council of Churches nel 1969.
Un altro luogo su cui è necessario soffermarsi è il territorio sudafricano. Esso “fu, 
ancor prima dell'Africa equatoriale, uno dei maggiori epicentri del messianismo 
negro. Nel 1892 – dopo alcuni isolati accenni non andati a buon fine – sorse la 
chiesa  etiopista,  il  più  antico  modello  delle  chiese  cosiddette  «separatiste»  (o 
«indigeniste»)  […]  fondata  dal  profeta  Mangena  M.  Mokone  per  secessione 
(perciò  si  parla  di  chiese  «separatiste»)  dalle  missioni  wesleyane  cui  egli 
apparteneva  in  origine.”43 Fortemente  autonomista,  da  essa  ha  origine 
l'espressione  l'Africa  agli  africani.  L'uso  del  termine  etiopista  al  posto  di 
africanista  assunse  grazie  al  profeta  Dwane  grande  significato:  egli  voleva 
ulteriormente  e  polemicamente  sottolineare  la  necessità  di  indipendenza  dalla 
cultura europea.  L'Etiopia era  divenuta negli  ultimi decenni  un vero e  proprio 
simbolo della lotta contro gli europei dopo la vittoria di Adua nel 1896, e ancor di 
più dopo l'invasione fascista dell'Etiopia avvenuta nel 1935. Nei primi decenni del 
novecento  numerose  sezioni  di  questa  chiesa  si  sviluppano,  tutte  dal  carattere 
separatista e tutte n on riconosciute ufficialmente dalle atorità, anzi vessate da una 
politica repressiva e intransigente. 
Il percorso per il riconoscimento di queste organizzazioni fece un primo balzo in 
avanti dopo un incidente avvenuto nel 1921 a Bullhoek, nel quale forze militari 
inviate dal governo per disperdere i membri di una setta israelita che lì avevano 
fondato  una  colonia  scatenarono  un  massacro:  “la  resistenza  fanatica  degli 
«Israeliti» si galvanizzò dietro la guida del profeta Mgijma, opponendo lance e 
43 Ivi, p. 73. Corsivi miei.
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mazze ai fucili europei. Fu una carneficina, e 117 fedeli rimasero al suolo, sui 500 
costituenti l'intera colonia. Tuttavia fu a seguito di questa non inutile strage, che il  
governo si vide costretto a ripiegare sulla politica del riconoscimento.”44 
Questo episodio è estremamente significativo per Lanternari perché è testimone di 
un  fenomeno  di  identificazione  tra  africani  ed  ebrei  presente  in  numerosi 
movimenti del continente. Questo fenomeno, per il nostro antropologo, “che si 
ripete indipendentemente negli ambienti più disparati e lontani come fra i maori 
della Nuova Zelanda […] corrisponde a due fondamentali esigenze derivanti dal 
contatto religioso e culturale fra indigeni ed europei. Da un lato v'è l'esigenza di 
rinnovare  il  proprio  corredo  mitico-rituale  in  base  ad  esperienze  religiose 
spontaneamente sentite […]. Dall'altro alto opera la necessità di esprimere, in un 
nuovo  linguaggio  culturale  (quello  dei  bianchi)  la  propria  esperienza  di 
soggezione e  oppressione,  di  decisa  e  cosciente  autonomia nei  confronti  degli 
stessi oppressori: da ciò nasce il mito d'identificazione con il popolo perseguitato 
per antonomasia, cioè gli israeliti.”45
Il processo di identificazione degli africani con la religione ebraica non si limita a 
quest'unico  episodio ma è piuttosto diffuso:  sono le  chiese  sioniste dell'Africa 
meridionale, ispirate al modello americano della  Catholic Aposotolic Church in  
Zion. Al di là delle specifiche caratteristiche, che cambiano da una congregazione 
all'altra,  la  cosa  interessante  è  che  il  fine  delle  loro  funzioni  liturgiche  è  la 
guarigione.  Questa  necessità  “di  «guarire»  espressa  dagli  indigeni  non  va 
rapportata unicamente al limitato malessere fisico, benché anche questo vi abbia 
44 Ivi, p. 77.
45 Ibidem.
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parte. Qualunque malattia corporea degli  individui, ma evidentemente anche la 
malattia  generale  di  cui  soffre  la  società  per  la  crisi  e  l'urto  con i  bianchi,  si 
fondono in un'unica indivisibile esperienza, per cui si è «presi dai demoni», si è 
«stregati da potenti maghi».”46 
Anche  l'Islam  è  stato  ispiratore  di  un  movimento  profetico  africano  moilto 
importante: il mahdismo. Secondo i fedeli sarà l'arrivo di un Mahdi, che significa 
ben guidato, ad annunciare il giorno del giudizio. La figura del Mahdi ha radici 
molto  profonde  e  antiche  nella  tradizione  islamica  e  la  carica  rivoluzionaria 
contenuta  in  esso  ha  fatto  sì  che  in  molti  periodi  storici  siano  nate  correnti 
religiose che ne annunciavano il ritorno: è il caso del Sudan, ove nel 1885 nacque 
un movimento mahdista che profetizzava la liberazione dagli stranieri tramite la 
guerra santa, ma anche quello del Camerun dove negli anni in cui Lanternari stava 
scrivendo sui movimenti religiosi sorse una variante del mahdismo che individuò 
nelle due guerre mondiali passate l'avvento dell'anticristo.
Lanternari, parlando dell'Islam in Africa sottolinea un aspetto rilevante e molto 
attuale della diffusione di questa grande religione: secondo il nostro antropologo 
“la  flessibilità  dell'Islam  in  confronto  con  la  rigidezza  del  cristianesimo;  il 
carattere semplice ed elementare della dottrina maomettana, in contrasto con la 
complessità di quella cristiana; infine i fattori imponderabili dati dall'occupazione 
territoriale,  con  relativo  urto  politico-militare  oltreché  culturale,  sociale  e 
ideologico fra indigeni ed europei” sono state le tre fondamentali ragioni per cui 
fino agli anni in cui scrive Lanternari, e per certi versi fino ad oggi, l'Islam abbia 
avuto la meglio sul cristianesimo. Risulta lampante con gli occhi di oggi come la 
46 Ivi, p. 79.
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politica della  Chiesa nei  confronti  dei  nuovi  sincretismi pagano-cristiani  si  sia 
modificata  nel  corso del  tempo passando da una  fase intransigente  ad un'altra 
accomodante  ed  accogliente  nei  confronti  di  queste  nuove  religioni,  anche  e 
soprattutto per via del terreno che hanno perso nei confronti dell'Islam.
4. Effetti dell'urto dei bianchi: gli Indiani d'America dalla Ghost Dance al 
Peiotismo
È uso comune raccogliere sotto il  termine  Ghost Dance47 tutti  quei movimenti 
profetici  che “accompagnarono lo svolgimento della lotta di libertà combattuta 
eroicamente  ma  invano  dagli  indiani  delle  praterie  del  Nord  America”48 nella 
seconda metà del 1800. La denominazione comune, che per certi versi è piuttosto 
forzata, deve il suo perché al tema comune, a tutti questi profetismi, dei morti e 
degli spiriti  che ritornano. Fra i molti movimenti  antecedenti la vera e propria 
Ghost Dance, Lanternari si trova d'accordo con il Mooney nell'individuare in un 
movimento  del  1762  di  un  anonimo  profeta  deleware  il  precedente  più 
significativo. In un epoca in cui l'invasione territoriale dei bianchi e lo stile di vita 
che  proponevano49,  e  che  in  certi  casi  imponevano  come nell'abolizione  della 
poligamia, stava causando la prima di molte crisi degli indiani delle praterie, il 
profeta  anonimo annunciò  la  liberazione dagli  occupatori  bianchi  attraverso la 
guerra. E questa sarebbe stata possibile alla condizione che tutte le tribù indiane si 
47 Che “propriamente detta rappresenta, nella terminologia più corretta, quel filone di movimenti  
profetici che si diffusero tra gli indiani delle praterie fra il 1870 e il 1890.” (Ivi, p. 191)
48 Ivi, p. 191.
49 Tra cui senza dubbio la più grande piaga che contribuì a demolire gli indiani delle praterie fu 
l'introduzione degli alcolici.
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fossero riunite in un unica grande tribù, facendo cessare così le ostilità interne. 
Questo culto, dal carattere millenaristico, ebbe rapida diffusione50.
Quarant'anni dopo un profeta shawni di nome Tenskwatawa, dieci anni dopo un 
editto del 1795 che costringeva numerose tribù ad emigrare verso occidente, ebbe 
una  visione.  In  essa,  in  stato  di  trance,  egli  “entrava  nel  regno degli  spiriti  e 
riceveva dal Grande Spirito in persona le istruzioni per fondare la nuova religione, 
la quale intimava il ritorno alla cultura originaria, la lotta contro lo stregonismo, 
contro  i  culti  magico-medici  arcaici  e  contro  gli  alcolici,  il  ripristino  della 
proprietà  collettiva  di  antica  memoria,  la  proibizione  di  matrimonio  contro  i 
bianchi, l'abbandono degli indumenti e strumenti europei.”51
Questo  profeta,  alla  stregua dell'anonimo deleware,  promosse  l'azione  militare 
rivoluzionaria del fratello, che organizzò la più grande confederazione tribale per 
fermare  l'avanzata  dei  bianchi  ma  che  fallì  nel  1811,  sotto  i  colpi  dell'armata 
guidata dal generele e futuro presidente degli Stati Uniti William Henry Harrison.
Nonostante le numerose sconfitte la storia ci dice che l'urgenza del profetismo non 
lasciò spazio alla disperazione, e molti movimenti sorsero negli anni successivi52. 
Nel  1870,  presso la  tribù dei  Paviotso del  Nevada occidentale  sorse la  Ghost 
Dance, fondata dal profeta Wodziwob53. Questo movimento nell'arco di pochi anni 
50 La guerra contro gli inglesi del capo algonchino Pontiac, che non ebbe risultati, fu ispirata da  
questo movimento.
51 Ivi, pp. 192-193.
52 Il più importante di essi è per Lanternari quello del profeta Kanakuk, che dopo aver ricevuto la  
propria  missione  dal  Grande Spirito  riuscì  a  persuadere la  propria tribù a non fuggire dai 
bianchi, purtroppo senza successo. “Egli morì di vaiolo nel 1852 nel Kansas […] ove le sue  
genti erano state costrette a migrare. Si diffuse la voce ch'egli sarebbe risorto al terzo dì, e 
alcuni seguaci in fidente attesa ne vegliarono il corpo finché, vinti essi stessi dal contagio, non 
perirono a loro volta.” (Ivi, p. 195)
53 Co-fondatore fu un certo Numataivo, che Lanternari concorda con Mooney nell'identificarlo 
con il padre di Jack Wilson, noto ai più col nome di Wowoka, profeta e fondatore del culto 
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ebbe una strepitosa diffusione in tutta la regione occidentale degli Stati Uniti. Il 
profeta, successivamente alla visione avuta in stato di trance di un treno carico di 
morti, fondò un rito in cui veniva ripresa la tradizionale danza del cerchio, che si 
caricava in questo nuovo contesto di differenti significati. Il destino dei bianchi, 
secondo la rivelazione che il profeta ebbe dal Grande Spirito durante uno stato di 
trance, era quello di essere “inghiottiti dagli abissi che si apriranno nella loro terra 
e il loro beni – edifici, merci, oggetti, strumenti – resteranno a disposizione degli 
indiani, i quali godranno così di un'era felice”54. 
Nel periodo compreso tra il 1870 e il 1890, in risposta ad una necessità che si 
faceva via via sempre più urgente e attraverso la rielaborazione di culti precedenti, 
si svilupparono numerosi movimenti a sfondo emancipazionista e rivoluzionario, 
alcuni di essi con molto seguito.  Il più importante fu sicuramente quello diffuso 
dal profeta Wowoka. Nato intorno al 1865 presso la tribù dei Paiute, figlio del 
coadiutore di Wodziwob, ricevette il nome anglofono di Jack Wilson dalla sua 
famiglia adottiva. Già noto come sciamano-guaritore ebbe la sua rivelazione in 
stato  di  trance nel  1886:  egli  “cadde in  trance  e  vide il  Grande Spirito  (della 
tradizione religiosa più antica) comparirgli dinnanzi, insieme con gli spiriti dei 
morti. […] I precetti etici della nuova religione – la Ghost Dance – sono fondati 
su un atteggiamento pacifico verso i  bianchi,  dei  quali  tuttavia  si  attende e  si 
propugna la spontanea ritirata.”55 La nuova religione, che si fondava sia su precetti 
peiotista.  Altro  particolare  interessante  della  storia  della  Ghost  Dance  fu  che  i  mormoni, 
movimento profetico americano, credettero di identificare nei seguaci del culto di Wodziwob la 
tribù perduta d'Israele descritta da Joseph Smith. Molti elementi vennero scambiati tra i due 
culti,  vari  mormoni  aderirono persino  alla  Ghost  Dance  e,  quando  sorse  il  movimento  di 
Wowoka nel 1890 essi credettero di riconoscere in lui l'incarnazione di Joseph Smith, dato che 
cadde nello stesso anno profetizzato dal fondatore dei Santi degli Ultimi Giorni.
54 Ivi, p. 196. 
55 Ivi, p. 211.
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comuni al cristianesimo che su un atteggiamento, al contrario dei suoi precedenti, 
pacifico nei confronti degli invasori bianchi, annunciava il ritorno dei morti e con 
esso una nuova era56. “I bianchi se ne andranno, travolti da un vento prodigioso e 
liberatore. Le case, il bestiame, le proprietà dei bianchi resteranno in mano agli 
indiani. Cesseranno le malattie, la miseria, la morte. In tal modo il mito dell'età 
dell'oro  esprime  il  bisogno  di  liberazione  […]  in  un'atmosfera  di  esaltazione 
mitico-rituale, per cui l'attesa dei beni concretamente necessari e ambiti si mescola 
con  l'attesa  di  un'utopistica  età  del  tutto  irreale.  In  tal  modo  storia  e  mito  si 
fondono nel fermento profetico di rinnovamento.”57
Rito principale del movimento era appunto la danza degli spiriti, che avveniva a 
intervalli  regolari  ed  aveva  la  durata  di  4-5  giorni  consecutivi.  I  seguaci, 
all'interno  di  un  area  che  può  essere  delimitata  da  quattro  fiaccole  e  un  palo 
centrale  minuziosamente  adornato,  “con  il  corpo  dipinto  a  disegni  simbolici 
conformi  al  contenuto  delle  visioni  ricevute  […]  formano  circoli  concentrici, 
serrati fra loro, ciascun individuo cingendo con le braccia le spalle dei due che gli 
stanno a lato, così da formare – tutti assieme – quasi un unico complesso vibrante, 
che si abbandona al rito.”58 L'atmosfera è talmente carica di emotività tento che I 
fedeli, durante la fase culminante del rito, cadono in stato di trance o svengono per 
la fatica. Altri elementi peculiari del rito sono l'obbligo di digiunare e di purificare 
56 Non rinnovamento del mondo ma restaurazione dell'antico. Indizi di questa volontà di ritorno 
al  passato  sono sia  il  Grande Spirito  e  i  morti,  che  appaiono  ai  profeti  nelle  loro  visioni 
rivelatrici,  che  il  ritorno,  assieme  a  quello  dei  morti,  dei  bisonti.  Fonte  primaria  di 
approvvigionamento  fino  all'avvento  degli  invasori  europei,  essi  furono  quasi  del  tutto 
sterminati dai bianchi proprio per privare gli indiani della loro fonte di sostentamento. Oggi  
dalle  decine  di  milioni  che  originariamente  vivevano nel  territorio nordamericano ne sono 
rimasti, nelle riserve, poche decine di migliaia.
57 Ivi, p. 211-212. 
58 Ivi, p. 214. 
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il  proprio  corpo  con acqua  ogni  mattina  ma  anche  l'indossare  una  particolare 
camicia  bianca,  la  ghost  shirt o  camicia  degli  spiriti,  decorata  con  penne  e 
simboli59. 
La diffusione della  Ghost Dance  fu di una portata strepitosa: in poco tempo si 
propagò  presso  tutte60 le  tribù  delle  praterie  e,  da  lì,  in  ulteriori  direzioni.  Vi 
furono numerosi apostoli di Wowoka, il primo e sicuramente il più importante dei 
quali  fu  Toro Seduto,  conosciuto ai  più come capo guerriero presso numerose 
tribù delle praterie ma che acquistò la sua fama presso gli indiani grazie alla sua 
opera proselitistica.
La Ghost Dance accompagnò e fomentò, con il proprio carattere antioccidentale, 
tutte le rivolte indiane fino al 1890, compresa quindi l'unica schiacciante vittoria 
ottenuta presso il Little Bighorn il 25 giugno del 1876 dove lo stesso Toro Seduto, 
considerato  unico  capo  di  tutte  le  tribù  riunite61,  guidò  i  ribelli  indiani  in  un 
vittorioso scontro armato contro il reggimento del settimo cavalleria dell'esercito 
americano, capitanato al tempo dal famoso generale Custer. E fu lo stesso settimo 
cavalleria, il 29 dicembre del 1890, guidato dal maggiore Samuel M. Whitside a 
59 Questo  però  è  l'unico  elemento  di  derivazione  occidentale,  e  per  il  Mooney  essa  è  una 
rivisitazione della camicia indossata dai mormoni. La danza, a dispetto dei precetti di Wowoka 
che voleva l'integrazione, assunse orientamenti antioccidentali al punto che persino “le perline 
di  vetro,  assai  apprezzate  dagli  indiani  fuori  dell'occasione  rituale,  sono  sistematicamente 
evitate nel costume di danza. Poiché le perline di vetro costituiscono un prodotto portato dai 
banchi,  la  rinuncia  a  esse  assume  rilievo  polemico,  nel  quadro  di  un  programma  di 
reintegrazione della cultura arcaica originaria.” (Ivi, pp. 213-214.)
60 Caso a parte è quello della tribù dei Navaho, che rifiutò la nuova religione. Per Lanternari non 
esistono motivi sufficienti, nonostante le numerose teorie, a spiegare il perché di questo rifiuto,  
ma possiamo prenderlo come esempio per  comprendere maggiormente il  funzionamento di 
certe dinamiche interne della storia. “Il caso dei navaho dimostra come la storia non possa 
risolversi  in  una  catena  di  cause  ed  effetti,  di  premesse  e  conseguenze  meccanicamente 
determinate. Ne essa può reggersi  su una qualsiasi norma di prevedibilità costante fissata in 
modo empirico.” (Ivi, p. 216) Condizioni culturali sfavorevoli ma anche l'assenza di un profeta, 
componente necessario per la propagazione di un movimento che ha difficoltà ad attecchire, 
possono solo contribuire a spiegarci i motivi del rifiuto.
61 Lakota, Sioux, Cheyenne ed Araphao.
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porre  fine  con una  azione  cruenta  alle  rivolte  indiane  e  al  sogno di  un unica 
nazione panindiana: il reggimento intercettò un gruppo di Lakota e li seguì fino 
all'accampamento, dove attacco massacrando circa 300 indiani, tra cui vi erano 
molte donne e bambini. Con la fine di questo campo indiano finì, in breve tempo, 
anche la parabola della Ghost Dance e con lei ogni segno di rivolta attiva.
Ma la fine della danza degli spiriti non significò la fine del profetismo presso gli 
Indiani  d'America.  Oltre  a  numerosi  altri  movimenti62 contemporanei  (o 
successivi) alla  Ghost Dance e che ebbero sorte diversa, di cui Lanternari parla 
diffusamente ma che ai fini del nostro discorso tralasceremo, “negli anni recenti, 
presso molte tribù delle praterie ormai confinate nelle riserve e amministrate dai 
rispettivi agenti governativi, la religione ha assunto una forma nuova, il peiotismo, 
e una rinnovata funzione di adattamento. Il peiotismo, la «nuova religione degli 
indiani»,  non  contiene  più  le  antiche  formule  profetiche  che  annunciavano 
l'imminente sterminio dei bianchi, e il ritorno all'età degli avi remoti, cioè ai tempi 
premissionari e precoloniali. Il peiotismo insegna l'accettazione – entro certi limiti 
– del nuovo stato di cose; ma nello stesso tempo esso fornisce agli indiani uno 
strumento  adeguato  per  affermare  e  realizzare  il  loro  austero  programma  di 
emancipazione culturale.”63
Il peiote è un cactus spontaneo che cresce nel confine sud degli Stati Uniti, nella 
valle del Rio Grande, che può essere ingerito fresco, essiccato o infuso nell'acqua 
62 Tra cui i  più importanti sono: la  Dream-Dance  dei menomimi, parallela e congiunta con il 
peiotismo e sorta come esso tra le riserve indiane; il Buon Messaggio, movimento fondato da 
Handsome Lake fra  gli  irochesi  nel  1799 e  che tutt'oggi,  con i  relativi  sincretismi,  risulta 
ancora attivo; lo  Shakerismo, vero e proprio sincretismo con il cristianesimo sorto nel 1881 
presso la tribù Squaxin dello stato di Washington.
63 Ivi, pp. 120.121. Corsivi miei.
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calda e poi bevuto. Gli effetti del peiote sono particolarmente acuti: ingerendolo, 
si possono  avere allucinazioni visive ed auditive. Questi particolari effetti fecero 
sì  che  il  suo  uso  divenne  rituale.  Le  prime  attestazioni  certe  del  suo  uso 
nell'America settentrionale risalgono al 1560 e il suo uso si propaga nel tempo 
fino  ad  arrivare  alla  religione  suddetta,  il  peiotismo,  molto  differente  dal  suo 
antico antecedente che constatava in un culto individuale a carattere terapeutico.
Il peiotismo ha origini certe: il fondatore e profeta della prima forma di peiotismo 
è  John  Wilson,  conosciuto  anche  come  Nishkuntu  o  Grande  Luna,  che  fu  il 
principale profeta della Ghost Dance tra i Caddo. Allievo ed erede di Toro Seduto, 
divenne profeta della danza degli spiriti dopo una famosa riunione del 1890, in cui 
cadde in uno stato di trance. Già a conoscenza dei riti legati al peiote, si ritirò in 
isolamento con la moglie per sperimentarne gli usi dopo che gli fu offerta una 
gemma  del  cactus  da  un  membro  dei  Comanci,  consumandone  una  grande 
quantità, ad intervalli regolari, per circa due-tre settimane. La rivelazione che John 
Wilson riceve64  è particolarmente interessante: “Peiote si impietosì di lui […] egli 
fu condotto nel regno celeste, e ivi gli si offrì la visione dei segni e dlle figure 
celesti,  che  rappresentavano  eventi  della  vita  di  Cristo,  nonché  i  luoghi  ove 
trovavansi  le  Forze  degli  Spiriti  quali  la  Luna,  il  Sole,  il  Fuoco,  che  già  per 
tradizione avita erano considerati dai deleware come antenati e fratelli maggiori. 
Gli si offrì anche la visione della vuota tomba di Cristo, da cui Gesù era asceso al  
cielo; e infine della “via” che da quella tomba conduceva alla luna […] la via 
tenuta da Gesù nella sua ascensione celeste.”65
64 Lanternari  recupera  queste  informazioni  attraverso  le  testimonianze  che  il  nipote  di  John 
Wilson, anch'egli seguace del culto, rilasciò a [Speck, inserire informazioni sul libro?]
65 Ivi, p. 127.
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Nella visione di John Wilson, come possiamo vedere,  sono mescolati  elementi 
provenienti dalla tradizione pagana assieme ad elementi cristiani. Il cristianesimo, 
dal  profeta,  viene  reinterpretato  in  funzione  di  una  ricerca  dell'autonomia 
culturale: esempio lampante di questa agognata autonomia è la reinterpretazione 
dell'uso della Bibbia. Essa non è necessaria agli indiani, ma solo “all'uomo bianco, 
perché egli  era colpevole della crocifissione di Cristo.  Ma l'uomo indiano non 
aveva avuto parte in questa colpa, e perciò non aveva bisogno della Bibbia.”66 Il 
messaggio di Dio era quindi trasmesso, per Wilson, tramite Peiote, che assume 
quindi il ruolo di Gesù. Peiote diede a John Wilson anche i precetti da seguire per 
compiere  il  rituale  sacro  e,  assieme  alle  istruzioni,  gli  conferì  poteri 
taumaturgici67.
La  figura di  John Wilson,  dopo la  morte  avvenuta  per  un banale  incidente  di 
viaggio, fu venerata a tal punto da renderlo una figura divina, e la religione da lui 
fondata si diffuse tra la fine dell'ottocento e i  primi del novecento per tutto il 
territorio  dell'Oklaoma  e  poi  oltre  nei  territori  ad  esso  confinanti,  con  la 
conseguente creazione di numerose varianti68 locali da parte dei profeti-messia.
Importanti  innovazioni alla dottrina di questa nuova religione furono apportate 
prima da Jonathan Koshiway, che integrò in maniera stabile la religione critiana 
con il culto peiotista, e poi da Albert Hensley, che si segnala per aver introdotto 
nel rito peiotista la lettura di alcuni passi della Bibbia tradotti e selezionati69 e, 
66 Ivi, p. 128.
67 Sia per curare le ferite fisiche che quelle causate dall'urto culturale coi bianchi.
68 Che differivano tra loro per alcuni particolari del rito e per i nomi adottati: dal nome dato da 
Wilson, La Grande Luna, vennero fuori movimenti quali La Piccola Luna, Luna occidentale, 
Via dei Sioux, ecc.
69 Presi  per  lo  più  dall'Antico  Testamento,  per  gli  stessi  motivi  già  detti  al  riguardo  delle  
congregazioni sioniste africane.
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soprattutto, sviluppò un programma panindianista70 di particolare successo che fu 
fatto proprio da numerosi altri profeti.
Guardando al  percorso storico di  questi  due grandi  movimenti  profetici  di  cui 
abbiamo  parlato,  la  Ghost  Dance  e  il  peiotismo,  possiamo  fare  alcune 
osservazioni sulle dinamiche della nascita di nuove religioni.  Durante la prima 
fase  dell'urto  tra  indiani  e  bianchi  il  governo  americano  adottò  una  politica 
colonialista  molto  cruenta,  mirata  all'espulsione  o  addirittura  al  genocidio.  Lo 
sterminio programmato dei bisonti, principale fonte di sostentamento delle tribù, e 
la diffusione di malattie importate dai bianchi, tubercolosi ed alcolismo, unite alle 
politiche di deculturazione e  di  assimilazione religiosa causarono la  nascita  di 
culti come la Ghost Dance, che favorirono un primo grado di unione intertribale e 
portarono  alla  guerra  tra  indiani  ed  europei.  Dopo  il  fallimento  delle  rivolte, 
l'ulteriore  impoverimento  delle  tribù  a  causa  dell'Allotment  Act71 del  1887  e 
successivamente della creazione delle riserve,  abbiamo la nascita del peiotismo, 
culto di  guarigione e salvezza dalla disgregazione sociale  ma anche fenomeno 
sincretistico, e quindi autonoma assimilazione e rielaborazione di tratti culturali 
esterni.  Il  peiotismo quindi va letto,  per Lanternari,  come la reazione a questa 
violenta politica del governo americano ma anche delle missioni cristiane,  che 
temevano il culto e lo osteggiarono andando di pari passo con il governo nella 
70 Il panindianismo come principio esisteva già nella versione del profeta fondatore John Wilson 
e  si  concretizza  definitivamente  con  la  creazione  di  organismi  ecclesiastici  del  culto  e 
nell'organizzazione di periodiche riunioni intertribali, dette  powwow, che consistevano per lo 
più in danze collettive e che contribuivano ad alimentare l'unità panindianista.
71 “Il decreto in questione aboliva i vecchi princípi della proprietà tribale e dell'inalienabilità delle 
terre, potenti forze coesive dell'unità tribale. Le terre venivano spezzettate, senza richiedere il 
consenso del gruppo, in lotti individuali con diritto alla compra-vendita. Inevitabile e prevista 
conseguenza […] fu la cessione delle terre ai bianchi.” (Ivi, p. 157)
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creazione  di  nuove  politiche  repressive.  Nonostante  tutto,  la  campagna 
antipeiotista fu infruttuosa. Lo sviluppo del principio panindianista rese possibile 
la creazione, deai primi decenni del novecento, delle chiese peiotiste americane 
che  nel  periodo  della  seconda  guerra  mondiale  si  riunirono  in  un'unica 
associazione, la Native American Church of the United States72. “Il costruirsi delle 
chiese  peiotiste  americane  –  conclude  Lanternari  –  risponde  a  esigenze 
insopprimibili di autonomia culturale e religiosa. Mediante la religione del peiote 
le  tribù  indiane  provvedono  infatti  a  preservare  quei  valori  culturali,  sociali, 
religiosi  che,  elaborati  attraverso  un  processo  storico  di  lunga  durata  e  talora 
drammatico nei suoi eventi, costituiscono l'unica condizione, l'unica garanzia di 
una vita socialmente accettabile.”73
5. Oceania
Le  civiltà  della  Melanesia,  con  l'enorme  diffusione  in  numero  e  adepti  di 
movimenti profetici,  sono per Lanternari forse il migliore esempio degli effetti 
che lo scontro fra Occidente e civiltà indigene possa provocare. La diffusione di 
culti  che  annunciavano,  con  l'abbandono  del  lavoro  e  l'organizzazione  di 
gigantesche feste collettive, il ritorno dei morti carichi di merci e l'allontanamento 
degli invasori europei, “si giustificano come il frutto spontaneo dell'incontro, anzi 
dello scontro sconvolgente, avvenuto una tantum fra due storie agli apici dei loro 
72 Scissa poi in due distinte entità, esse sono ancora vive al giorno d'oggi e contano [inserire dati  
aggiornati].
73 Ivi, pp. 161-162.
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rispettivi  e  autonomi  processi  di  sviluppo:  da  una  parte  la  storia  della  civiltà 
occidentale,  pervenuta  da  uno  stadio  di  agricoltura  cerealicola  all'artigianato 
medioevale  e  quindi  all'industria,  fino  all'età  delle  macchine,  di  cui  le  merci 
trapiantate fra gli  aborigeni rappresentano l'estremo prodotto; dall'altra parte la 
storia della civiltà melanesiana, giunta ad un'agricoltura del bastone da scavo, sia 
pure  metodica  e  perfezionata.  L'abisso  apertosi  fra  i  due  diversi  livelli  ha 
sommosso il terreno della civiltà aborigena così da lasciare erompere dalle sue 
radici quei polloni turgidi di linfa quali sono i culti di liberazione.”74 
Per  comprendere  come  sia  stata  possibile  l'identificazione  dei  morti  con  gli 
europei  e  l'aumento  della  fede  nel  loro  ritorno  vedremo  alcuni  dei  culti 
melanesiani di cui Lanternari si occupa nel suo libro.
Come abbiamo già visto nel capitolo precedente, il tema del ritorno dei morti era 
già presente nella religione melanesiana. Dopo l'arrivo degli europei, prima con 
navi e poi con aerei carichi di merci, le popolazioni delle isole melanesiane furono 
sottoposte ad un alto grado di stress causato da quest'esperienza del tutto nuova e 
traumatica. Questo shock culturale preparò in breve tempo il terreno per la nascita 
di numerosi culti profetici, che rielaboravano il tema del ritorno dei morti assieme 
alla venuta dei bianchi carichi di  merci.  Tra questi  profetismi quello forse più 
interessante  e  sicuramente  più famoso risulta  il  cosiddetto  culto  delle  merci o 
Cargo cult. Come altri culti profetici melanesiani, esso è il “prodotto indigeno di 
lunghe e  complesse esperienze  di  contatti  con gli  europei;  vi  è  una  duplice e 
parallela  reazione  locale  alla  propaganda  missionaria  da  un  lato  –  con  la  sua 
predicazione  dell'opera  profetica  e  redentrice  di  Cristo,  con  le  sue  visioni 
74 Ivi, p. 258.
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apocalittiche e l'attesa di un'èra novella o Regno, che è fine e conclusione delle 
miserie  terrene  –  e,  dall'altro  lato,  alla  crescente  importazione  della  cultura 
materiale europea.”75 Il sincretismo che si è creato con l'arrivo degli europei, con 
la  particolare  associazione  dei  bianchi  con  il  ritorno  dei  morti  indigeni,  è 
facilmente spiegabile per Lanternari  in base ai  diversi  livelli  di produzione tra 
indigeni e occidentali: “dei prodotti europei agli indigeni sfugge necessariamente 
il carattere industriale: non ne vedono infatti il processo produttivo. Scorgendoli 
pertanto  sbarcare  dalle  navi,  vedono in  essi  prodigiosi  tesori  miracolosamente 
cresciuti, e li attribuiscono a un mondo irreale con il quale i bianchi sarebbero in 
rapporto. Perciò le merci provengono, secondo loro, dal regno dei morti e i morti 
stessi, bianchi fantasmi, sono configurati nei portatori europei di tante dovizie.”76 
Di movimenti  di  questo tipo ne sono fioriti,  come si  è detto,  molti  e con una 
veloce gestazione: vi è ad esempio il caso di Buka, nelle isole Salomone, ove 
nell'arco temporale compreso tra il 1931 e il 1932 sorse un movimento profetico 
che annunciava la scomparsa dei coloni bianchi e l'avvento di una nave carica di 
merci  e  che  portò  al  completo  abbandono  dei  lavori  agricoli  e  all'attesa 
dell'apocalisse da parte dei fedeli; anche il caso di Tanna, nelle Nuove Ebridi, ove 
nel 1940 sorse un movimento profetico particolarmente significativo in cui appare 
la  figura  di  John  Frum.  “La  profezia  annunciava  che  John  Frum,  lo  spirito 
sovrannaturale,  sarebbe  finalmente  venuto  fra  gli  uomini  apportatore  –  lui  in 
persona – di un'età dell'oro nella quale senza fatica ogni bene materiale si sarebbe 
trovato  a  disposizione  degli  indigeni,  essendo  i  bianchi  completamente 
75 Ivi, p. 263.
76 Ivi, pp. 263-264.
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scomparsi.”77 
Ciò  che  interessa  a  Lanternari  è  comprendere  come,  ma  soprattutto  perché, 
nascano questo tipo di movimenti di liberazione. L'arrivo degli europei con navi 
cariche di merci  fu,  come si  è  detto,  un'esperienza traumatica e  la  nascita  dei 
Cargo cults fu la risposta indigena a questo shock. Risposta che  si differenzia 
anche in base all'anno del contatto e alla zona geografica: i movimenti delle zone 
costiere si basano sull'arrivo di navi cariche di merci, mentre i movimenti delle 
zone montane, nelle quali i contatti con l'occidente furono successivi, sono legati 
all'arrivo di aerei carichi di merci. In questi culti, i cui riti si svolgono in una finta  
pista di atterraggio78 dotata di aerei fantoccio in cui i fedeli cercano di attirare e di 
far atterrare gli aerei carichi di merci, vengono incorporati i bianchi con i morti 
che  tornano,  similmente  a  quanto  avvenne  per  gli  altri  esempi  suddetti.  “Il 
rapporto culturale che si è venuto a stabilire tra bianchi e indigeni dal momento 
della prima discesa di un bianco dalla nave o dall'aeroplano, è rimasto improntato, 
nell'ideologia scaturtitane, all'impressione violenta e all'emozione sconcertante di 
un  contatto  repentino  e  miracoloso,  proiettato  definitivamente  nel  mito  del 
«millennio» o «grande anno» imminente; il «grande anno» sarà l'era in cui i beni 
portati dai bianchi diverranno possesso esclusivo degli indigeni o, secondo i casi, 
saranno giustamente ripartiti tra loro e i bianchi.”79
Anche in questo caso possiamo generalmente individuare due fasi dei movimenti 
religiosi  melanesiani  sempre  limitandoci  all'esempio  dei  Cargo  cults:  “si  può 
77 Ivi, p. 266.
78 Nel  discutibile  documentario  shock  del  1962  Mondo  cane,  diretto  da  Cavara,  Jacopetti  e 
Prosperi, è presente una ripresa di un aereoporto rituale dei Cargo cults e del rito indigeno. Per  
quanto il  commento di sottofondo sia molto discutibile, risulta comunque interessante poter 
osservare un rito di questo tipo.
79 Ivi, pp. 274-275.
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distinguere in essi […] una fase più antica, di lotta e di veemente contrasto con i 
bianchi e con la loro cultura; e una fase più recente, in cui i beni culturali europei 
sono adocchiati e ambiti con crescente consapevolezza del loro valopre pratico-
economico,  mentre  si  cerca da parte  indigena di  attuare forme di  integrazione 
culturale e di coesistenza con i bianchi, in vista di un maggiore benessere.”80 
6. Occidente e Terzo Mondo
Con  «Occidente  e  terzo  mondo» Lanternari  sviluppa  alcuni  degli  aspetti 
concernenti  i  movimenti  religiosi  aggiungendo  così  alla  sua  analisi   nuovi 
fenomeni precedentemente non considerati81. Il contributo più importante dato da 
questo  libro  è  di  natura  teorica,  in  quanto  l'antropologo  arriva  a  definire  “i 
movimenti  social-religiosi  […]  come  un  particolare  aspetto  –  fra  altri  –  del 
processo di sviluppo e trasformazione culturale, sociale e politica dei popoli e dei 
gruppi  «frustrati».  […]  La  condizione  di  frustrazione  include  quella  di 
«oppressione», ma va oltre i suoi limiti”82. Come si intuisce già dall'introduzione 
negli anni passati tra il primo approccio ai fermenti religiosi e questo libro anche 
la considerazione che Lanternari ha di essi si è modificata: l'interesse non è più 
solo l'analisi delle modificazioni religiose prodotte in seguito all'urto dei bianchi 
80 Ivi, p. 293. Risulta evidente la somiglianza con le dinamiche di altri movimenti religiosi già 
visti, come ad esempio il passaggio dalla Ghost Dance al Peiotismo.
81 É il caso dell'India e di Ghandi che inizialmente doveva far parte dell'opera del 1960 ma per 
ragioni di spazio venne omesso. Inserito poi in Occidente e terzo mondo, questo capitolo trovò 
spazio infine nell'edizione [inserire edizione corretta di movrel].Caso differente è ad esempio il  
capitolo condcernente Malcom X, prima non considerato perché non facente parte dell'epoca 
coloniale tout court.
82 1967 [9], pp. 7-8.
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“ma anche di registrare, attraverso alcuni casi raccolti esemplificativamente con 
criterio comparativo, le conseguenze psicologiche, giuridiche, etico-civili e sociali 
dell'arrivo  dei  bianchi,  ovvero  –  parallelamente  –  dell'urbanizzazione  e 
dell'industrializzazione  di  paesi  economicamente  arretrati.  Si  tratta  anche,  per 
converso,  di  registrare  e  interpretare  le  reazioni  sociali,  economiche,  culturali 
all'introduzione della religione cristiana […] nonché le variazioni e gli adattamenti 
della  politica  missionaria  verso  «  le  culture»  locali.”83 Le  aggiunte  più 
impoortanti,  a  mio  avviso,  che  passeremo  brevemente  ad  analizzare  sono  il 
capitolo sull'India e i movimenti post-ghandiani e quello su i  Black Muslims e 
Malcom X.
L'India assume un significato particolare quando si parla di movimenti religiosi. 
Le sue reazioni all'Occidente e le battaglie che portarono all'indipendenza, poco 
dopo la seconda guerra mondiale, furono il primo punto di partenza e ispirazione 
per le lotte contro l'imperialismo occidentale portate avanti negli anni successivi 
da altri movimenti di liberazione. 
Tendenze occidentalizzanti ed altre invece antioccidentali sorserò nella nazione 
già dopo i primi decenni del XIX secolo. In quel clima frastagliato da correnti 
opposte nacque la prima corrente sincretistica e modernista della civiltà indiana 
per mano di Ram Mohan Roy. Dopola fine del suo movimento, cessato con la 
morte  di  Roy  nel  1933,  che  ebbe  il  merito  di  iniziare  le  battaglie  contro 
l'infanticidio femminile, la schiavitù, l'intoccabilità sancita dal sistema delle caste, 
ma anche di costruire  scuole,  diffondere lo  studio e fondare il  primo giornale 
83 Ivi, pp. 8-9.
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indiano,  iniziò  un periodo di  fermento generale  della  società  indiana  e  le  due 
tendenze, occidentalismo e antioccidentalismo, divennero vere e proprie correnti 
politiche e culturali. 
I rapporti con i colonizzatori precipitarono graduatamente con il corso del tempo. 
Vi furono in particolare due grandi eventi che contribuirono a deteriorare questi 
rapporti e a far percepire come urgente e necessaria l'indipendenza dell'India, ed 
essi furono le due guerre mondiali. “La prima Guerra Mondiale è la porta dalla 
quale l'India entra nel mondo moderno. Per effetto di essa gli indiani scoprono da 
un  lato  la  fragilità  dell'Impero  britannico  messo  alla  prova  dalla  minaccia  di 
potenti nazioni ostili, dall'altro scoprono di essere membri di una nazione adulta, 
escono, dopo un periodo di settantenne pacifica rassegnazione, dalla mentalità  
coloniale. Con la seconda Guerra Mondiale gli indiani realizzavano le esperienze 
decisive atte a farli uscire in breve e definitivamente dalla situazione coloniale. La 
loro partecipazione alle campagne militari […] dava loro modo e giustificazione 
per  una  completa  presa  di  coscienza  della  propria  dignità  nazionale.  […]  La 
guerra  antinazista  ,  salvando  la  libertà  dell'Europa,  portava  come  suo  frutto 
inevitabile la concessione delle libertà democratiche e dell'indipendenza politica  
ai popoli del terzo mondo, e in primis all'India.”84
Certo, queste finestre sul mondo che si aprirono con le due guerre non sarebbero 
bastate  a  far  prendere  coscienza  delle  necessità  dell'indipendenza  del  popolo 
indiano senza il  fondamentale  contributo di  un leader  spirituale  e  politico che 
preparò il terreno nel corso degli anni. Stiamo ovviamente parlando del Mahâtmâ 
Ghandi, che riesce ad integrare nella sua persona e nelle sue azioni le due correnti 
84 Ivi, p. 42. Corsivi miei.
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culturali antitetiche, occidentalismo e antioccidentalismo. Di religione giainista ed 
educato nei primi anni da un bramino, egli percepì sin dai primi anni il vuoto che 
pervadeva la propria tradizione religiosa, incapace di reagire alle contaminazioni 
europee,  e  la  rifiuta.  Dopo  una  prima  educazione  ricevuta  in  India,  egli  si 
trasferisce a Londra per studiare giurisprudenza, e nel suo periodo londinese entrò 
in contatto con tutta una serie di autori che contribuirono a formare la propria 
coscienza  politica,  quali  Montaigne,  Ruskin,  Tolstoj,  Platone  e  Mazzini.  Altro 
passo importante per la sua formazione fu il suo lavoro di avvocato in Sudafrica,  
ove  si  recò  nel  1894,  “allo  scopo  di  organizzare,  stimolare  e  difendere 
dall'oppressione sociale esercitata dal governo di Capetown, dall'abiezione e dal 
pubblico disprezzo i  numerosi  emigrati  indiani  recatisi  negli  ultimi decenni  in 
quelle regioni per lavoro.”85 L'esperienza, che ebbe la durata di ben ventun'anni, 
non solo fece rendere conto a Ghandi le terribili condizioni di vita degli immigrati 
indiani e, in generale, di tutti coloro che non facevano parte dell'élite europea, ma 
in  questo  contesto  il  futuro  leader  politico  e  religioso  dell'India,  a  causa  dei 
tentativi falliti sul piano legale, lasciò il suo lavoro e si unì a coloro che difendeva, 
creando un metodo innovativo di lotta alle amministazioni coloniali: la resistenza 
non-violenta86. Ripreso il modello dell'ascetismo indiano e proniunciato il voto di 
castità, egli ritornò in India e, dopo aver fondato una comunità religiosa ed essersi 
guadagnato il titolo di  guru, entrò nella scena politica indiana e riprese la lotta 
anticolonialista  iniziata  in   Africa.  Il  fine  di  questa  lotta  era,  per  Gandhi,  il 
85 Ivi, p. 44.
86 Il  principio  della  non-violenza,  che  divenne essenziale  nel  suo  programma politico,  venne 
ripreso  dalla  sua educazione giainista,  rigorosamente  seguita  dai  suoi  genitori,  che  si  basa 
sull'ahimsâ (cioè la legge del non far del male).
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raggiungimento dell'indipendenza dall'Impero Britannico, e per arrivare a questo 
era  necessario  trasformare  la  società  indiana  attraverso  battaglie  contro  le 
deformazioni sociali interne del sistema delle caste, e in particolare della casta 
degli intoccabili, contro i matrimoni combinati e molte altre cose. Battaglia che 
venne  vinta,  anche  se  il  raggiungimento  dell'indipendenza  e  dell'autogoverno 
portò  a  conseguenze  inaspettate:  nel  1947  la  regione  del  Pakistan  si  separò 





1. La missione etnologica italiana in Ghana
Fino agli anni settanta la ricerca di Vittorio Lanternari era fondata esclusivamente 
su quella  che possiamo definire etnologia da tavolino.  Di ricerca “sul  campo” 
Lanternari  non  aveva  grandi  esperienze:  solo  le  poche  volte  in  cui  aveva 
accompagnato de Martino nei  suoi  viaggi  etnografici  in  Lucania,  in  qualità  di 
osservatore, potevano essere considerate tali. Nonostante la sua poca esperienza al 
riguardo,  egli  già  nella  sua  prima  opera  riteneva  fondamentale  che  le  due 
principali metodologie di ricerca antropologica, ovvero quella teorica, da tavolino, 
e quella pratica, avrebbero dovuto superare la sterile polemica nata sin dalle prime 
spedizioni  etnografiche,  arrivando  così  a  fondare  una  più  solida  disciplina 
antropologica. Ad ogni modo, la poca esperienza di Lanternari nella ricerca sul 
campo era, purtroppo, la norma nell'ambiente italiano. Se da un lato in paesi con 
una più solida tradizione in campo etnografico come Francia,  Inghilterra,  Stati 
Uniti, le missioni vantavano una solida tradizione non solo in termini di risultati 
ma anche di finanziamenti. In Italia l'Antropologia soffriva di un enorme ritardo: 
il periodo fascista, con la chiusura delle frontiere, ne era stato la causa principale, 
e l'idea di finanziare una spedizione di ricerca era inconcepibile.  Dopo la fine 
della  guerra,  e  la  seguente  caduta  del  regime  fascista,  si  sentì  nell'ambiente 
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italiano l'urgenza di riprendere il passo e recuperare terreno. Precursore, e per certi 
versi  anche  inauguratore,  delle  spedizioni  etnografiche  nella  penisola  è  stato 
Ernesto de Martino, anche se i primi viaggi che fece nel Sud, e che servirono per 
definire il suo progetto di ricerca, erano stati finanziati dal Partito Comunista, allo 
scopo  di  indagine  interna.  La  prima  missione  etnologica  italiana  all'estero  ha 
inizio invece nei primi anni '50 e prese avvio con le ricerche di Vinigi Lorenzo 
Grottanelli presso gli Nzema del Ghana. La MEIG ha avuto due distinte fasi: la 
prima ha inizio nel 1954, anno in cui Vinigi Lorenzo Grottanelli, che sarà poi il 
direttore della missione, si recò per la prima volta in Ghana per una visita nell'area 
di una popolazione etnograficamente sconosciuta, gli Nzema. “Ritornò in Ghana 
nel 1956 dando avvio alla Missione etnologica […] Grottanelli concluse la sua 
impresa  con  la  pubblicazione  per  Boringhieri  della  monografia  «Una  società 
guineana:  gli  Nzema  del  Ghana»  (Grottanelli,  a  cura,  1977  e  1978).  Questa 
pubblicazione rappresentò la chiusura delle attività della Missione, e fino al 1989 
nessun  altro  etnologo  condusse  ricerche  in  area  nzema”1.  La  riapertura  della 
campagna di ricerca si ha grazie all'interesse che ebbero Italo Signorini e Mariano 
Pavanello  verso  la  metà  degli  anni  ottanta,  e  la  missione  viene  ufficialmente 
riaperta nel 1989. Mentre Signorini non partecipa mai direttamente alla missione, 
Pavanello  ne  diviene  il  direttore  e,  a  tutt'oggi,  la  seconda  fase  della  MEIG è 
ancora attiva.
Lanternari,  all'interno  di  questa  missione,  riesce  a  fare  la  sua  prima  vera 
esperienza di ricerca pratica ed in totale si reca per tre volte in Ghana: nel 1971, 
1 PAVANELLO [2007a],pp. 124-125
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tra agosto ed ottobre, e poi, ancora, nel 1974 e nel 19772. La missione del 1971, ci 
racconta Lanternari,  “fu resa possibile dai  contributi  del C.N.R.,  del Ministero 
degli  Esteri,  dell'Università  di  Roma.  Per  la  parte  mia,  anche  dal  contributo 
dell'Università di Bari”3, e Lanternari vi partecipa grazie all'allora direttore, amico 
e collega, Grottanelli. I risultati di questa ricerca, che a mio avviso modificarono 
in maniera sostanziale l'approccio di Lanternari alla disciplina antropologica e gli 
permisero di comprendere alcuni tratti etnocentrici del suo pensiero, tratti di cui 
egli  non si  sarebbe accorto senza fare  esperienza diretta di  una spedizione sul 
campo, sono esposti in vari studi. Noi prenderemo principalmente in esame il più 
completo e significativo di essi: «Dei, profeti, contadini. Incontri nel Ghana»4.
2. La ricerca sul campo
Il senso del lavoro di Lanternari sugli Nzema, e in particolare di questo libro che 
ne è la summa e la conclusione della sua fase di ricerca, non è comprensibile se 
non lo si inserisce nel contesto del MEIG ma soprattutto se non lo si rapporta con 
la  monumentale  opera  di  Grottanelli,  «Una  società  Guineana:  gli  Nzema»5. 
Lanternari aveva, come si è detto, già scritto sulla società degli Nzema: oltre a 
numerosi  articoli  usciti  nel  corsi  degli  anni  settanta,  di  volumi  veri  e  propri 
abbiamo «Appunti  sulla  cultura Nzima (Ghana)»6 e  «Incontro con una cultura 
2 Le date dei viaggi in Ghana di Lanternari per il MEIG sono segnalate dallo stesso autore in 
1988 [15], pp. 11-13.
3 Ivi, p. 11, n. 1.
4 1988 [15].
5 GROTTANELLI [1977]; [1978].
6 1972 [15]. Lanternari ha utilizzato nei suoi scritti alternativamente i due termini Nzema e 
Nzima, ma il secondo è quello che preferiva utilizzare. Fatto sta che oggi è ritenuto corretto 
l'utilizzo solo del primo, Nzema.
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africana»7. Oltre a questo, Lanternari ha contribuito all'opera di Grottanelli con un 
capitolo del primo volume di «Una società Guineana: gli Nzema», «L'agricoltura: 
tecniche e rituali»8, in cui vi è un'approfondita e competente analisi dei sistemi di 
coltivazione tradizionali ma anche di quelli che, giocoforza, sono stati acquisiti 
dopo il contatto con gli europei e a causa dello sfruttamento economico di stampo 
colonialista prima, neocolonialista poi.
L'intenzione di Lanternari non è stata quella di offrire una metodica descrizione 
etnografica della cultura Nzema ma quello di presentare “soltanto alcuni aspetti da 
me  rilevati,  della  cultura  che  ho  potuto  incontrare  e  studiare,  che  servano  in 
qualche modo ad avvicinare il lettore ad una società differente, e soprattutto alla 
problematizzazione  del  rapporto  tra  “noi”  e  gli  “altri  da  noi”,  “altri”  qui 
rappresentati da una società ghanese che si trova in via di transizione tra modo di 
vita tradizionali e modo modernizzanti, sotto la influenza della cultura europea”9. 
Il volume “è il risultato di note personalmente prese nel corso della ricerca sul 
campo  […]  che  in  una  versione  provvisoria  furono  edite  come  dispensa 
universitaria, ad uso di studenti, nel 1976 dall'editore Liguori” e poi aggiornate sia 
tramite l'opera conclusiva di Grottanelli che grazie alle utili e piacevoli scambi 
d'impressioni con “il collega Grottanelli, con Giorgio Cardona e Anthony Wade 
Brown; e poi anche, qui in Italia, gli scambi di idee avuti con la collega Ernesta 
Cerulli […]. Varie integrazioni dei dati sul terreno sono qui introdotte, in seguito 
7 1976 [2].
8 1977 [3].
9 1988 [15], p. 12.
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ad una serie di colloqui che potei avere, più tardi a Roma, con colui che all'epoca 
della ricerca in situ fu interprete e informatore prezioso, il giovane Mielsa, il quale 
in  occasione  di  un  suo  soggiorno  in  questa  nostra  città  dedicò  varie  ore  a 
rispondere ai quesiti che io gli venivo ponendo, in relazione ai punti rimasti dubbi 
o incompleti durante l'indagine in Ghana”10. 
Il primo approccio che un individuo, o un gruppo europeo “verso una comunità 
nativa,  specialmente  in  una  zona relativamente  isolata  come quella  esaminata, 
presenta aspetti sconcertanti e pone l'osservatore di fronte a non soltanto il campo 
conoscitivo, tecnico-scientifico – cioè il campo dello studioso –, ma anche quello 
etico-sociale, umano, intellettuale. […] Che qualunque incontro fra esponenti di 
culture diverse, storicamente e tipologicamente più o meno estranee l'una all'altra, 
generi difficoltà e imbarazzi fra le persone che s'incontrano, è un fatto scontato. 
Per l'etnografo sul campo di ricerca, il fenomeno assume la gravità di una vera  
crisi  psicologica  e  culturale  personale”11.  La  tensione  che  si  creò  fra  la  sua 
coscienza  anti-etnocentrica  ed  i  richiami  inconsapevoli  che  provenivano  dal 
mondo di idee e dagli stilemi espressivi della civiltà occidentale, consentirono a 
Lanternari di riflettere sulla vera natura dell'etnocentrismo, che viene definito “un 
amore eccessivo di sé stessi e del proprio gruppo di appartenenza, che porta alla 
supervalutazione della propria cultura, della propria posizione culturale e anche 
del  proprio  gruppo  in  generale  e,  per  corrispettivo,  porta  ad  una  esplicita  o 
10 Ivi, p. 13.
11 Ivi, p. 16.
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implicita  sottovalutazione  della  cultura  e  del  gruppo  altrui”12.  Si  possono 
identificare tre diversi livelli, o forme, di etnocentrismo: il primo livello è di tipo 
psicologico o viscerale, un vero e proprio razzismo facilmente superabile da una 
persona  colta,  e  uno  dei  possibili  esempi  di  questo  tipo  è  dato  dall'ideologia 
colonialista; il secondo è di tipo morale o etico-sociale, e consiste in una poco 
adeguata considerazione del valore degli altri, in particolare delle loro gerarchie, e 
un  esempio  può essere  lo  stesso  etnologo che,  entrando in  un villaggio,  deve 
rispettare le gerarchie andando a parlare prima con l'élite e poi con le persone 
comuni;  infine  un  terzo  livello  è  quello  che  può  essere  definito  intellettuale, 
concettuale, espressivo e linguistico, e si riferisce all'uso della lingua, di nozioni 
del mondo, del tempo e dello spazio. Un esempio di questo tipo di etnocentrismo 
ce lo da lo stesso Lanternari: “Entrando nel primo villaggio da me visitato, ero 
portato  a  fare  un  uso  utilitaristico  ed  economico  del  tempo,  cercando  cioè  di 
rendere più spedita possibile la conversazione per venire presto alle questioni più 
interessanti  per  il  mio  tema di  ricerca.  Invece  mi  urtai  subito  contro  una  ben 
diversa concezione del tempo propria dei nativi Nzema. Presso costoro il tempo è 
condizionato ai rapporti umani e vale in quanto serve a stabilire, a preservare, a 
coltivare contatti tra uomo e uomo. Non ha senso – come per noi – un “tempo” 
come  misura  matematica  in  funzione  individuale,  ma  solo  un  “tempo”  come 
esperienza vissuta, come “durata” bergsonianamente intesa, a cui è costantemente 
applicata una funzione ed un significato comunicativo e sociale.”13
12 Ivi, p. 17.
13 Ivi, p. 19.
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Gli Nzema dettero a Lanternari ed al suo collega inglese Wade Brown un’identità 
sociale  ben  definita  relativamente  alle  loro  categorie  classificatorie,  basandosi 
cioè sulla traduzione dei loro nomi attraverso la lingua inglese: così da Lanternari 
si  passa,  attraverso  l'idioma  inglese,  a  lantern e  quindi  a  luce o  fuoco. 
“Praticamente tutto il mondo circostante inanimato, animale e vegetale è diviso, 
classificato in rapporto alle divisioni della società.  In tal  modo tutto  il  mondo 
viene socializzato. [...] Rientra in questo contesto l’affiliazione di uno straniero 
[…] l’affiliato non è più soltanto un “uomo bianco” […] cioè un “uomo diverso” 
dall’Africano, ma è un "parente" di tutti i componenti del clan di cui è venuto a far 
parte.”14 Il  lignaggio  in  linea  verticale  non si  estende  al  di  sopra  delle  poche 
generazioni  ascendenti  la  cui  memoria  precisa  è  assicurata  tra  i  discendenti, 
mentre gli ascendenti clanici risalgono fino ad un’epoca ormai mitica.
Alla  domanda  se  possiedano  o  meno  amuleti  l'interlocutore  Nzema  risponde 
negativamente,  e  Lanternari  si  rende  conto  di  essere  nuovamente  caduto 
nuovamente  nella  insidiosa  trappola  dell'etnocentrismo,  perché  lo  Nzema  non 
possiede categorie linguistiche e concettuali corrispondenti alla nostra nozione di 
amuleto. La domanda corretta da fare, si rese conto poi Lanternari, sarebbe stata: 
come  fate  a  prevenire  la  vostra  casa  da  incendi?,  e  a  questa  domanda  infatti 
l'interlocutore poi dette risposte precise. Generalizzando si può dire che gli Nzema 
hanno  sviluppato  una  disponibilità  mentale  concretizzante  ed  analitica,  a 
differenza di quella concettualizzante e sintetica propria ormai degli Europei. 
Ogni  inchiesta  rigorosa non può fare a  meno di  una notevole quantità  di  dati 
14 Ivi, p. 22.
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empirici  meccanicamente  quantificabili  e  verificabili  attraverso  un  numero 
cospicuo  di  informatori.  Se  non  si  dispone  del  tempo  necessario,  ci  dice 
Lanternari,  di  apprendere  la  lingua  locale  si  pongono  davanti  due  diverse 
soluzioni: o si ricorre a degli interpreti o si fa uso di una lingua veicolare. Mentre 
l'utilizzo  di  un  interprete  pone  il  problema  che  esso  non  è  solo  mediatore 
linguistico ma alla fine anche culturale e morale, l'utilizzo di una lingua veicolare 
può essere, al tempo in cui scriveva Lanternari, adottata solo nell'ambito cittadino 
e con i giovani. 
3. Breve storia del popolo Nzema
Le  nuove  nazioni  africane  sono  il  risultato  di  imposizioni  della  politica 
colonialistica  dei  vari  paesi  europei,  senza  riguardo  alle  distinzioni  etniche  e 
culturali  e la  società  Nzema venne tagliata in due tronconi:  è interessante che 
entrambi celebrino a tutt’oggi, su un piano meramente simbolico ma legato alla 
memoria storica, una loro unità etnica e sociale, almeno in occasione della grande 
festa tradizionale di capodanno o kundun. La modernizzazione, l’introduzione dei 
beni industriali, la riorganizzazione del paese secondo strutture di tipo moderno e 
il  tendenziale  mutamento  di  mentalità  tra  gli  abitanti,  sono  processi  che 
riguardano soprattutto  le  città,  mentre  nei  villaggi  questo  processo  avviene  in 
maniera assai più limitata.
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Gli Nzema sono considerati linguisticamente come un gruppo della famiglia dei 
popoli Akan, e con essi hanno parentela culturale. Gli Akan sarebbero provenuti 
da  una  regione  nord-occidentale,  e  la  spinta  a  spostarsi  sarebbe  “legata  a 
molteplici  fattori,  fra i  quali  giocano i  conflitti  dinastici,  i  dispotismi di alcuni 
sovrani,  le  rivolte  di  certi  stati  vassalli,  dall'altro  la  pressione  e  la  conquista 
musulmana  nel  suo  metodico  procedere  da  nord  a  sud,  con  mezzi  religiosi  e 
insieme con la guerra santa”15.
Tra  i  popoli  Akan,  gli  Ascianti  si  stanziarono  nelle  zone  centrali  della  Costa 
d’Oro, i Fanti  al  centro della fascia costiera e gli Nzema a loro ridosso, più a 
occidente.  Tra  il  1784  e  il  1901 avvenne  l’occupazione  coloniale  della  Costa 
d’Oro da parte inglese, e la caduta del regno Nzema risale, dopo aver resistito a 
lungo  attraverso  una  forte  strategia  bellicosa,  al  1848.  L'amministrazione 
coloniale inglese, sicuramente meno vessatoria di quella francese, ha comunque in 
sé aspetti  decisamente riprovevoli.  “Il  lavoro forzato non è obbligatorio,  ma è 
comunque consentito, e sugli abitanti grava l’imposizione di tributi in moneta. Il 
che  significa  che  in  pratica  agli  africani  viene  fatto  pagare  il  costo  della 
colonizzazione.  Ma  l'imposizione  di  tributi  […]  dà  avvio  ad  un  processo 
consequenziale di interazione che divenne fattore determinante di vasti e profondi 
mutamenti  delle  strutture  sociali,  della  cultura,  del  sistema di  valori  su  cui  si 
reggeva  la  società  tradizionale.  Infatti  i  contadini,  per  disporre  della  moneta 
necessaria per pagare le imposte, sono spinti a sviluppare la coltivazione di quelle 
15 Ivi, p. 39.
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monocolture  raccomandate  dagli  europei,  ai  quali  vendere  poi  i  prodotti 
commerciali  che ne derivano (cash-crops). […] Infine, gli  abitanti  sono indotti 
coercitivamente  a  entrare  nel  circuito  dell'economia  di  mercato  imposta  dai 
bianchi,  abbandonando il  sistema tradizionale  di  economia  di  sussistenza  e  di 
scambi in natura, propria dei villaggi.”16
In quel periodo l'economia di "tratta" divenne la forma principale di economia: le 
coltivazioni  dei  generi  di  sussistenza  famigliare  andarono  via  via  riducendosi 
mentre  si  svilupparono  quelle  di  destinazione  commerciale  agevolando 
l’aggravarsi  di  rischi  di  carestia.  Nuove  tendenze  comportamentali  andavano 
facendosi  strada,  volte  a  favorire  interessi  di  carattere  individualistico  sopra 
l’attitudine  tradizionalmente  predominante  orientata  in  senso  comunitarista. 
Conseguenza di esse è stata la disgregazione dei rapporti etico-sociali all’interno 
dei gruppi parentali  e di  discendenza.  “In breve, l’imposizione di imposte agli 
africani, collaterale all’introduzione del sistema monetario, sta al fondamento del 
processo di  disgregazione della società e della cultura tradizionali ed è il fattore 
primario  dell’avvio  al  processo  di  acculturazione  nei  suoi  aspetti  ambivalenti, 
disgregativi e progressivi.”17
L’industria  sorgeva  dall'ipersviluppo  dell’economia  mercantile  schiavistica  ed 
essa  stessa  portò,  a  sua  volta,  al  superamento  dell’economia  e  della  politica 
schiavistica.
16 Ivi, p. 40.
17 Ivi, p. 41.
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E’ questo un punto fondamentale per capire come in Africa, ed in particolare nel 
Ghana,  si  avviasse fin  d’allora  -  fine  del  secolo  XVIII  e  primi  del  XIX -  un 
processo  di  trasformazione  socio-economica,  oltre  che  di  rapporti  politici. 
Risulterà  chiaro,  anche,  che  l’abolizione  della  tratta  degli  schiavi  -  avvenuta 
ufficialmente in Inghilterra tra il 1807 e il 1833 - non era dovuta tanto a fattori  
d’ordine etico-umanitario quanto, soprattutto, all’azione di forze economiche che 
operarono  in  Inghilterra,  nei  suoi  rapporti  con  le  Indie  Occidentali:  anziché 
esportarli in America, gli africani potevano essere impiegati con maggiore profitto 
nella  produzione delle  materie  prime locali.  Fu così  che a  partire  dal  1700 si 
incrementò la coltivazione di cash-crops, cioè piantagioni di uso industriale: fine 
del  periodo  schiavista  e  inizio  della  colonizzazione:  passaggio  dall’economia 
mercantilistica-schiavistica a quella colonialistica. 
 
Le analogie tra la cultura Nzema e quella degli Ascianti sono molte. Ogni capo-
lignaggio era considerato come anello di congiunzione tra il mondo dei viventi e 
quello degli antenati.  Il sistema dei clan e dei lignaggi forniva un modello per 
l’organizzazione statale, mentre i legami di parentela attraverso la madre erano 
determinati nei rapporti fra i membri dei clan, tra i membri di un villaggio e nella 
successione delle autorità locali e del sovrano. Nel sistema di credenze ascianti 
dalla  madre  il  figlio  desume  il  sangue,  dal  padre  lo  spirito,  che  comprende 
un’essenza vitale,  kra, che torna al creatore alla morte dell’individuo, e un altro 
elemento,  sumsum,  che  muore  con  la  persona  e  rappresenta  la  personalità,  il 
carattere, l’io del soggetto. Ogni individuo osserva un culto verso il dio preposto 
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al giorno della settimana in cui egli è nato. L'ente supremo celeste è Nyamenle, 
che creò il mondo e che manifesta il suo potere tramite una moltitudine di divinità 
(awosonle).  Il  sacerdote posseduto diventa,  come spesso accade,  portavoce del 
dio.
L'organizzazione  politica  è  assimilabile  al  modello  del  dispotismo asiatico  nel 
contesto del modo di produzione asiatico. “I rapporti del potere centrale – il re e la 
sua  corte  -  con  gli  abitanti  dei  villaggi  è  un  rapporto  di  diretta  sudditanza 
economica. Questi ultimi, contadini, possiedono la terra in forma comunitaria [...] 
ma sono costretti a produrre un sovrappiù precederlo come tributo – tramite i capi 
locali – al re.”18 Il re fruiva anche di un surplus derivante dal commercio: così nel 
regno  Nzema,  come  nell’impero  ascianti,  il  re  divino  esercitava  un  potere 
autocratico volto al doppio e congiunto fine di incrementare le ricchezze proprie e, 
per  mezzo  di  esse,  espandere  la  propria  area  di  controllo  del  commercio  e 
contestualmente del potere politico. 
Così, lo sfruttamento dei giacimenti auriferi e il commercio dell’oro costituirono 
un  fattore  prioritario  di  cointeressenza  e  di  cooperazione  tra  le  compagnie 
commerciali  private  e  il  governo  britannico  nell’impianto  della  colonia.  […] 
Quanto  allo  sfruttamento  della  terra  per  prodotti  agricoli,  una  concorrenza  di 
fattori  climatici  […]  e  insieme  di  fattori  di  indole  sociale  […]  determinava 
successivamente l’applicazione del divieto per gli europei di assumere concessioni 
di  terre  e  l’incentivazione  di  piantagioni  praticate  dagli  stessi  nativi  per  la 
18 Ivi, p. 60.
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produzione di monocolture”19. 
4. La struttura sociale
Vi sono diversi  tipi  di  villaggi  Nzema,  a  seconda del  grado di  trasformazioni 
moderne  subite  rispetto  al  tipo  tradizionale,  e  anche  secondo  il  numero  degli 
abitanti. Lo stato Nzema è diviso politicamente in due metà, in ciascuna si installò 
un omanhene o capo supremo, che oggi hanno un’autorità puramente simbolica e 
rituale.  Il  kundun è la festa che coinvolge tutti i villaggi Nzema verso la fine di 
ottobre per otto giorni: simbolica minaccia di aggressione compiuta da un gruppo 
di giovani contro il re: il senso effettivo di questo rituale è praticamente perduto 
nella  coscienza  degli  stessi  africani.  “La  cerimonia  rientra  inconfondibilmente 
nella categoria dei “rituali di ribellione” o “d’inversione sociale” con i quali una 
società  retta  a  struttura  verticale  esprimeva,  una  volta  l’anno,  ma  in  modo 
puramente  simbolico,  la  sua  turbolenza  e  le  sue  tensioni,  salvo  ribadire,  in 
sostanza,  l’ordine  costituito  e  l’autorità  del  sovrano  […]  espediente 
istituzionalizzato volto ad esprimere la capacità, posseduta da un potere dispotico, 
di reprimere e ridicolizzare eventuali velleità di rivolta.”20
Le donne lavorano  in casa e anche nelle piantagioni e nel mercato, mentre gli 
uomini fanno i lavori duri nelle piantagioni, e si occupano anche della caccia, 
19 Ivi, p. 62.
20 Ivi, p. 69.
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delle abitazioni, degli importanti obblighi sociali e cerimoniali. La divisione dei 
compiti  è su base sessuale. Il matrimonio è virilocale e il  gruppo domestico è 
patrilocale. Vige la poliginia e l'eredità è difatti sulla discendenza matrilineare. Le 
informazioni  di  Vittorio  Lanternari  sul  sistema  parentelare  degli  Nzema  sono 
basati “esclusivamente su dati elementari desunti dalla ricerca da me condotta sul 
campo, in base a interviste a informatori, sacerdoti e sacerdotesse, contadini, capi-
villaggio,  ecc.,  e  sulla  base  dell'osservazione  personale  diretta”21.  Esiste  un 
sistema  classificatorio  della  parentela,  per  cui  padre è,  oltre  al  genitore,  ogni 
fratello di lui e ogni maschio consanguineo in linea materna. “Ogni villaggio ha il 
suo capo villaggio che risiede in una casa talora più vistosa delle altre. […] In essa 
è custodito lo sgabello simbolico del potere, ben posto in vista, e dove siede, nel 
ricevere  ospiti,  il  capo stesso”22.  Vi  è  la  presenza  inoltre  un albero-altare  ove 
risiede il bosonle, lo spirito-divinità,  della famiglia. I legami sociali sono vissuti 
in senso religioso e la casa e il santuario sono intimamente congiunti nel pensiero 
e  nel  rito.  L’ottavo figlio “ha una propria  denominazione,  Nyameke,  dal  nome 
Nyamenle del dio supremo degli Nzema, e se ne parla come di un re o di una 
regina. Il nono figlio, a sua volta, ha una denominazione propria, Ngiongia, che lo 
contraddistingue tra i favoriti.  Ma il decimo figlio invece è visto come “porta-
sfortuna”, tanto che nella vecchia tradizione veniva ucciso”23. Oggi si indica come 
"ultimo"  e  si  ricomincia  dall’undicesimo.  I  bambini  hanno  un  forte  senso 
comunitario e gli adulti non giocano con loro, altrimenti perderebbero la propria 
autorità  nei  loro  confronti.  Questo  comportamento  produce  uno  spontaneo 
21 Ivi, p. 103, n. 1.
22 Ivi, p. 74.
23 Ivi, p. 77.
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processo di responsabilizzazione. Le nuove generazioni sono scolarizzate, uno dei 
prodotti dell'influenza della cultura europea. 
I  legami  emozionali,  economici  e  sociali  ed  in  genere  tutti  i  rapporti 
interindividuali si realizzano più che su una base territoriale, sulla base di vincoli 
di  parentela  e,  secondariamente,  di  affinità.  L’autonomia  socio-economica  del 
villaggio in quanto tale  è scarsa,  e  si  confronta con gli  aggruppamenti  di  tipo 
parentale, cioè il lignaggio e il clan, o quelli di tipo familiare, nel cui ambito si 
esplica una notevole quantità di attività ed interessi socio-economici comuni. Il 
sistema parentale e di affinità costituisce la bandiera - in senso funzionale ancor 
più che simbolico - dell’unità di questa società,  che sul piano simbolico viene 
rappresentata dal re. “Il regime economico è fondato su una attività tradizionale, 
la  coltivazione,  e  complementarmente  la  pesca.  […] Gli  animali  allevati  sono 
destinati di massima ad uso sacrificale, e dunque rituale.”24
Non  si  può  dire  che  gli  Nzema  soffrano  la  fame,  tuttavia  essi  vivono  in  un 
costante  regime  di  sussistenza.  Inoltre  la  povertà  viene  sentita  oggi  con  più 
marcata  consapevolezza,  specie  nel  confronto  con  le  genti  di  città  e  con  gli 
stranieri:  si  presenta,  più  che  come  fatto  strutturale,  come  esperienza  socio-
culturale indotta dai confronti con altri gruppi umani e società differenti. Uno dei 
fattori primi a promuovere un mutamento negli orientamenti di valore, e quindi 
uno scompenso socio-economico e psicologico, è stata l’economia monetaria, e 
con  essa  l’economia  di  mercato.  La  svalutazione  -  specie  tra  i  giovani  - 
24 Ivi, p. 82.
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dell’economia agricola è stata beneficio di un’economia commerciale e di attività 
terziarie.  L’economia  monetaria  di  mercato  è  applicata  più  specificatamente  e 
originariamente  ai  prodotti  agricoli  di  uso  industriale  (cash-crops):  società 
cooperative  statali  li  pagano  in  contanti  ai  produttori  e  provvedono 
all’immagazzinamento. Le tecniche, i tipi di attrezzi, i sistemi di coltivazione, le 
cautele  rituali  e  i  metodi  di  protezione  magica  dei  campi  e  dei  prodotti  sono 
l’indice di una cultura fortemente dipendente dalla tradizione. L’arcaica tecnica 
della  coltivazione  itinerante  (shifting  cultivation)  del  rotational  bush-fallow e 
dello slash-and-burn persiste integralmente anche oggi. Il sistema di coltivazione 
prevalente, e che contraddistingue l’agricoltura africana, consiste nel piantare nel 
medesimo campo, promiscuamente e con distribuzione piuttosto irregolare, molti 
generi  di  piante:  il  suolo viene in  questo modo sfruttato in  maniera razionale, 
l’ambiente e il clima caldo umido permettono questo tipo di agricoltura che da noi 
sarebbe  improduttivo.  Il  sistema  di  riposo  forestale  a  rotazione  prevale  nelle 
regioni costiere rispetto alla coltivazione nomade che si pratica verso l’interno e 
comporta  un  periodo di  riposo  forestale  più  lungo.  Anche  per  i  cash-crops  si 
adotta  il  medesimo sistema tradizionale:  è  interessante  notare  come l’africano 
abbia  innestato  la  coltura  dei  cash-crops  su  quella  dei  food-crops,  con  una 
continuità nel ciclo produttivo e contiguità di spazio, che possono ben indicare la 
continuità e contiguità del processo di innovazione rispetto alla tradizione.
Le coltivazioni  promiscue  di  uso  alimentare  accompagnano per  alcuni  anni  la 
crescita delle piante industriali, finché queste ultime richiedano il suolo tutto per 
sé. E’ proprio il carattere di lunga durata di queste piantagioni che sta in parte 
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trasformando i criteri tradizionali preposti alla proprietà terriera. I diritti sulla terra 
sono multipli e di differenti contenuti. Conviene distinguere tra proprietà e uso. 
L’uso è individuale ed è regolato in base a complesse norme sociali e ai diritti di  
successione ereditaria.
L’intera  popolazione  è  ripartita  in  un  numero  preciso  di  grandi  gruppi  di 
discendenza, matrilineari e esogamici, cioè sette clan o abusua, divisi in lignaggi. 
Ogni abusua ha un capo-lignaggio, che è genealogicamente il più anziano vivente 
di  detto  gruppo  ed  ha  responsabilità  di  ordine  economico  (controllo 
sull’assegnazione delle terre), sociale e giuridico (matrimonio, vertenze), religioso 
(rituali  del gruppo).  Accanto al  capo lignaggio spicca il  ruolo della  donna più 
anziana del gruppo, che ha un importante ruolo nelle questioni di eredità dei diritti 
della  terra.  Il  capo  lignaggio  partecipa  al  consiglio  di  villaggio  formato  dagli 
anziani dei vari  abusua e dal capo-villaggio, che è l’anziano del lignaggio più 
antico, ossia quello che per primo si stanziò nel territorio. Poiché il lignaggio è 
matrilineare, l’eredità si trasmette in linea femminile. Si vuole rinsaldare l’unità 
del lignaggio fra i suoi componenti genealogicamente più lontani, con l’attribuire 
diritti  ereditari  ad  un  "fratello"  classificatorio  di  lignaggio,  a  sua  volta  il  più 
lontano possibile dal morto. In questo modo viene annullato il rischio - ognora 
latente  ed  insidioso  -  che  gli  interessi  settoriali  prevalgano  sull’interesse  di 
solidarietà dell’intero lignaggio. La scelta dell’erede viene svolta dal consiglio di 
lignaggio, donna più anziana. Importante applicazione della logica comunitaria, 
uno dei connotati più tipici delle società tradizionali.
Vi è un nesso inestricabile tra tecnica e rituale. Il sistema di divisione settimanale 
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del mese è lunare e il giovedì e la domenica sono festivi. Il giovedì è sacro ad 
Azele  Yaba,  dea  della  terra  e  dell’agricoltura.  La  domenica  invece  lo  è  per 
influenza cristiana.  Mentre la discendenza segue la linea materna,  il  titolo e il  
simbolo della rappresentanza clanica (seggio) e di lignaggio spetta agli uomini: 
ripartizione di funzioni sociali e di ruoli fra sessi opposti in senso complementare: 
se la donna funge da tramite genealogico - come datrice di potere - l’uomo funge 
da  detentore  di  potere  e  rappresentante  a  fini  sociali.  Il  clan  e  il  lignaggio 
assommano insieme funzioni economiche, sociali, giuridiche, rituali, religiose. Il 
matrimonio è considerato regolare soltanto dopo che lo sposo abbia provveduto a 
versare  al  padre  della  sposa  un  prezzo  matrimoniale;  il  padre  della  sposa 
risponderà con un dono in denaro. Lo zio materno ha sempre un ruolo importante 
verso i figli della sorella perché da lui, istituzionalmente, essi ricevono l’eredità. 
Vige  un  divieto  di  matrimonio  tra  i  componenti  di  uno stesso  lignaggio  e  tra 
cugini  paralleli,  tanto  patrilineari  quanto  matrilineari.  All’opposto  c’è  la 
prescrizione  del  matrimonio  preferenziale  tra  cugini  incrociati,  considerati  i 
migliori sposi possibili. Il matrimonio tra gli Nzema risulta piuttosto instabile, ed 
è tipicamente di discendenza matrilineare, che pare doversi porre in rapporto al 
fatto  che  presso  tali  società  la  donna  resta  più  autonoma  perché  il  prezzo 
matrimoniale versato dallo sposo è esiguo, laddove presso le società patrilineari il 
prezzo  matrimoniale  è  vistoso  e  agisce  come  remora  contro  ogni  velleità  di 
divorzio,  poiché  il  divorzio  comporta  la  restituzione  del  prezzo  e  a  tale 
restituzione tende ad opporsi la parentela della sposa. Il  kundun è una festa di 
valore plurimo: festa celebrativa del raccolto, ribadisce anche il primato spirituale 
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e politico del re sulla società. 
Per i terreni da destinare ai cash-crops fu  introdotta una particolare istituzione 
economico-giuridica,  il  cosiddetto  sistema-abusa (spartizione  in  terzi):  un 
individuo può assumere il diritto di proprietà di tali terreni in modo irreversibile e 
perpetuamente,  contravvenendo alla  norma che regola i  diritti  di  proprietà  dei 
terreni destinati a food-crops. Il sistema abusa è indissolubilmente connesso con i 
cash-crops e l’economia monetaria. Il lignaggio diventa il venditore e l’individuo 
l’acquirente, che deve provvedere a proprie spese a disboscare il suolo, quindi 
impianterà  promiscuamente  cash-crops  e  food-crops,  e  dovrà  provvedere  a 
dividere con il proprietario uscente, il terreno in tre parti: di queste una resta per 
sempre  al  proprietario  uscente  e  due  terzi  vengono  assunti  in  proprietà 
irreversibile dal nuovo, contro un versamento in moneta che sarà concordato tra le 
parti. Non è più un diritto d’uso proprio della tradizione, ma un diritto di proprietà 
terriera  privata.  L’acculturazione  coinvolge  la  sfera  ideologica  ed  etico-sociale 
prima  che  quella  tecnologica  e  c’è  continuità  operativa  fra  il  sistema  di  vita 
tradizionale e quello modernizzante: il contadino trae dal vecchio sistema forza e 
moneta per accedere al nuovo. Il lavoro oggi è salariato e il proletariato rurale 
prima era difatti inesistente.  Esso crea la base per la formazione di una classe 
operaia,  suscettibile  di  orientarsi  in  direzione  urbana,  verso  lavori  di  tipo 
industriale, artigianale e impiegatizio.
In  definitiva  il  sistema  monetario  e  le  coltivazioni  commerciali-industriali 
costituiscono  il  canale  per  il  quale  un  intero  sistema di  diritti  consuetudinari, 
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fondato  sulla  successione  ereditaria  legata  al  sistema  di  lignaggi,  viene 
modificandosi  per  dare  luogo  a  un  sistema  di  diritti  nuovi  a  fondamento 
individualista, con la creazione di una nuova figura: l’imprenditore-piantatore. I 
pochi che riescono ad integrarsi al processo di urbanizzazione cambiano sistema 
di vita. L’importanza del ruolo attribuito alla famiglia nucleare cresce in rapporto 
allo sviluppo dell’economia monetaria e mercantile, ed in rapporto inverso con la 
crisi  del  sistema dei  clan.  L’incremento  demografico  che  in  passato  originava 
movimenti migratori, ora orienta verso l’urbanizzazione.
5. La religione nei suoi molteplici aspetti
L'analisi della religione rimane comunque l'interesse primario, assieme a quello 
delle  tecniche  di  coltivazioni,  nella  sua  ricerca  sul  campo.  Non  deve  quindi 
sorprendere che per esaminare i sistemi religiosi degli Nzema Lanternari prende 
spunto  dalle  forme  di  agricoltura.  L’intero  ciclo  di  lavori  campestri,  fa  notare 
Lanternari,  dipende  dall’intervento  di  potenze  soprannaturali.  La  terra  è  sacra 
perché è abitata dagli dei, che risiedono nel bosco e che, benché invisibile agli 
occhi comuni, danno un segno della loro presenza attraverso un  ninsinli (mago-
medico) o un  komenle (sacerdote). Il richiamo ad enti sovrannaturali per difesa 
dalle calamità è ricorrente in qualsiasi momento della vita ordinaria. L’efficacia 
degli  amonle (oggetti  collocati  con  una  formula  nei  vari  luoghi)  dipende  dal 
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credito  dell’opinione  comune:  sistema  di  prevenzione  antifurto.  Quando  una 
persona si accorge di essere stata derubata, può ricorrere alla maledizione: siamo 
al di là dei riti e delle formule di carattere magico -  amonle - la cui efficacia è 
unicamente ascritta al potere di colui che pronuncia la formula: la maledizione è 
consegnata ad un dio perché la applichi punendo il reo. Con la maledizione viene 
comunque lasciato un margine di scampo per il pentimento e la restituzione. Il 
complesso  sistema di  credenze  sta  a  rappresentare  ed  esprimere  un  mondo  di 
rapporti  etico-sociali  fondato  sul  bisogno  di  fiducia  reciproca,  di  rispetto  e 
solidarietà.  Non è mai un caso, ma sempre una "causa" che induce la morte o una 
malattia:  inchieste  etico-giudiziarie  ad  opera  di  un  esperto  (ninsinli,  esofo o 
komenle): controllo sociale. Solo riparando i torti commessi sul piano morale, e 
riscattando gli errori perpetrati sul piano rituale, si creano le condizioni favorevoli 
alla risoluzione della malattia. Inoltre il sistema religioso dà valore all’esistenza 
umana fornendo la  base  dell’autoidentità  sociale  e  culturale  degli  Nzema:  nel 
nome e  nel  culto  degli  antenati  si  riconoscono tra  loro  come una comunità  o 
nazione coesa. 
Le prime missioni cristiane furono metodiste 1874-1881. Per i metodisti e per i 
cattolici esiste una perfetta conciliabilità tra cristianesimo e religione tradizionale, 
e ciò sia a livello di pratica rituale, sia a livello di credenze. L’islamismo ha scarsa 
influenza  (circoncisione,  tessuti  e  indumenti  policromi):  gli  elementi  culturali 
viaggiano e si trasmettono per diffusione, non necessariamente in blocchi coesi. Il 
cristianesimo rivela tra i suoi adepti una natura superficiale ed esteriore. Lo si 
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segue in gran parte più per motivi di  prestigio e di "avanzamento sociale".  In 
realtà è idea diffusa ormai che solo il cristianesimo meriti il nome di religione, 
mentre essi parlano della tradizione ancestrale come di nostri costumi e credenze 
tradizionali. Con il cristianesimo fu introdotto il termine nuovo di chiesa: pertanto 
per loro è religione soltanto l’insieme di riti e credenze che si racchiudono in un 
corpo  coerente,  rigido,  ben  diverso  dall’insieme  disorganizzato  e  libero  di 
credenze e riti costituenti la loro tradizione.
6. I movimenti religiosi
Esistono poi movimenti religiosi il  cui sincretismo è ben più vistoso, che sono 
fortemente legati  a  modelli  arcaici  eppure sono arricchiti  di  tratti  ideologici  e 
rituali d’influsso cristiano, come è la chiesa Awa dei Water Carriers. Gli awosonle 
possono essere solo riconosciuti e visti solo da chi ha occhi, ma un komenle non si 
limita solo al rapporto visivo: è posseduto da uno o più awosonle. La possessione 
dà luogo a comportamenti particolari, ritualizzati, che corrispondono ai modelli 
stereotipati  tramandati  dalla  tradizione:  sedute  pubbliche  e  cerimoniali  di  tipo 
sciamanistico:  esibizioni coreiche che producono trance.  L’evangelizzazione ha 
cercato col tempo di amplificare il ruolo dei komenle e di declassare quello degli 
awosonle. Il ninsinli è un guaritore che opera con metodi empirici e uso di erbe, 
ma  soprattutto  attraverso  la  vaticinazione.  Il  fatto  sociologicamente  e 
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culturalmente rilevante è che la presenza di siffatti operatori corrisponde ad un 
bisogno  ufficialmente  riconosciuto  e  diffuso,  e  perciò  le  operazioni  stesse  si 
caricano  di  una  potenziale,  relativa  efficacia  nel  risolvere  certi  problemi 
esistenziali  o  terapeutici  per  i  quali  grande  parte  è  lasciata  alla  componente 
psicologica  o  psicosomatica.  Se  il  ninsinli è  solamente  un  tecnico  esperto,  il 
komenle è  una  personalità  carismatica,  un  sacerdote  di  culto,  ha  una  speciale 
attitudine alla trance e rivendica capacità terapeutiche come ispirato dal dio.  Un 
individuo è posseduto in quanto la società lo giudica come tale: la possessione è 
un fenomeno di portata e valore sociale. La chiamata avviene attraverso la visione 
o tramite un elemento determinante della storia personale, che può essere la morte 
di numerosi figli o una grave malattia ma anche il rapporto con lo spirito all’inizio 
persecutorio e il riscatto verso la salvezza consiste nell’iniziazione al culto dello 
spirito. Un esempio è Akenye Bozoma di 45 anni: l’aver finalmente imprestato 
una precisa ideologia liberatrice alla sua malattia, socialmente riconosciuta come 
tale, ha effettivamente liberato la donna dalla sua sofferenza originaria. Si nota già 
qui come sia presente, in forma germinale, nel pensiero di Lanternari l'interesse 
verso il prossimo grande tema di ricerca, l'Etnopsichiatria.
Nel 1914 il profeta liberiano William Wade Harris predicava la fede in un solo 
dio,  la  distruzione  dei  feticci,  condannava  il  furto  e  l’adulterio,  modelli  della 
cultura  dei  bianchi.  Si  rifà  alla  bibbia,  che  tuttavia  è  vista  come  feticcio. 
Prevalgono le donne, sia tra i malati che tra gli esofo. Si fa uso dell’acqua sia a  
scopo esorcistico, sia come elemento centrale nelle danze di possessione. Mentre 
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nei  rituali  tradizionali  il  bosonle riveste  una  duplice,  ambivalente  funzione  in 
tempi distinti: è persecutore all’inizio ed è liberatore e protettore alla fine, qui il 
bosonle è ridotto ad assumere un ruolo soltanto univoco, cioè negativo, e si vuole 
esorcizzarlo con il rito dell’acqua. Senza che la profetessa entri lei stessa in trance, 
sono le pazienti a procurarsela. La componente cristiana rivela nel suo sincretismo 
un impiego del cristianesimo come religione più prestigiosa, e dunque più potente 
perché emanata dai bianchi. Analogie con i sistemi psicoterapeutici moderni. La 
tendenza tipica è alla disunione, sotto la spinta di individualismi dei vari fondatori 
o  successori.  Specialmente  nel  dopoguerra  con  l’intensificarsi  delle 
comunicazioni, dipendenti dal cristianesimo, ma con carattere nativo e autonomo 
vi è stata una tendenza all’unione tra branche di una medesima organizzazione. Il 
movente  principale  è  l’attesa  di  salvezza  da  malattie.  Sostituiscono  la  nuova 
ideologia,  quella  dello  spirito  divino  che  entrando  nell’individuo  per  fede,  lo 
libera dagli spiriti malefici,  declassati  ad entità puramente malefiche.  Vi è uno 
stretto  legame tra  il  culto  e  le  esperienze di  malattie:  libere testimonianze dei 
fedeli (coesione psicologica solidale della comunità) ed un taglio netto sul piano 
individuale fra il periodo di vita precedente e quello successivo alla conversione. 
L’organizzazione  della  chiesa  pentecostale  ha  un  carattere  informale  e 
antigerarchico. Pur riferendosi alla nozione di "spirito", non si accetta l’esperienza 
di  uno  spirito  che  entra  nell’individuo.  I  seguaci  di  questa  chiesa  guariscono 
soltanto  in  virtù  della  preghiera  comune.  La  Action  Church è  organizzata 
gerarchicamente. Ognuno vive dei suoi mezzi. 
In tutte queste chiese sono riconoscibili una funzione esplicita ed una latente. da 
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un canto esprimono in modo evidente il bisogno di reperire un sistema di valori 
nuovi,  cui  ancorare  la  propria  esistenza  da  parte  di  gente  che  le  proposte 
innovatrici della cultura europea hanno disancorato dalla vita tradizionale e hanno 
ridotto in condizioni di sfiducia e perplessità. In questo senso le chiese spirituali 
forniscono nuovi canali associativi e reintegrativi per individui di una società in 
crisi e anomia. Ma vi è anche una funzione latente: quella di mettersi al passo in 
forme spontanee e autonome - implicitamente in una dimensione simbolica ancor 
più  che  reale  -  con la  cultura dei  "bianchi"  vista  come cinta  di  un’aureola di 
superiorità. In questo senso le chiese spirituali e di preghiera intendono dare per 
superata l’immagine dell’africano dedito ai  culti arcaici,  o spinto verso attività 
autodistruttive come l’alcolismo. Esse indicano una presa di posizione critica e 
polemica  verso  certi  aspetti  della  religione  tradizionale:  soprattutto  i  culti  di 
possessione.
Le  comunità  carismatiche  note  come  “chiese  spirituali”  nascono  fuori  dalle 
istituzioni  locali  (cioè  i  sistemi  religiosi  tradizionali)  e  sono  istituzionalmente 
indipendenti dalle chiese introdotte dall’esterno (le chiese storiche missionarie). In 
esse il  culto è fondato da leader carismatici  che si distaccano dallo status quo 
tradizionale. Sono “religioni di guarigione”. In tal senso implicano e pongono in 
atto  un complesso rapporto  tra  ideologia  (o  concezione  del  mondo)  e  terapia, 
rivalutano l’unità fra componenti psichiche e somatiche della personalità umana, 
riconfermano quel rapporto di fiducia, o meglio fede, e protezione tra il paziente e 
il guaritore, che era proprio della religione tradizionale africana. Nell’ambiente 
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urbano  le  chiese  spirituali  pullulano  a  centinaia  e  trovano  nell’harrismo  una 
matrice indiretta. Vi sono due fasi nel loro sviluppo: fino al 1945 chiese di diretta 
derivazione harrista,  nel  dopoguerra incremento grandioso di  queste  chiese.  Si 
riuniscono  in  associazioni  delle  pentecostali  e  si  riconoscono  in  una  comune 
piattaforma: tensione carismatica e apertura, secondo un ordine misticheggiante 
etico-sociale e insieme dottrinale, verso un orientamento comunitario che scavalca 
le divisioni parentali, etniche, tribali e territoriali. Dai gruppi di preghiera (primi 
seguaci  intorno al  profeta)  si  sviluppano le  chiese  indigene  vere  e  proprie.  È 
sempre e comunque valorizzata la funzione guaritrice e salvifica del cristianesimo. 
I contenuti ideologici e le credenze diffuse tra i seguaci di queste chiese rivelano 
la  persistenza  di  un  intero  complesso  magico  e  stregonistico.  Fondamentale  è 
infatti la credenza per cui ognuno si sa circondato e minacciato dalla stregoneria 
(forze del male).
Nell’Africa  orientale:  movimenti  politici  di  liberazione,  movimenti  profetici  a 
carattere  nativista  e  improntati  a  un  messianismo  politico  che  prospetta  la 
scomparsa dei bianchi, la fine del dominio coloniale, il  rifiuto dei portati della 
civiltà occidentale. Invece le chiese sorte nell’Africa occidentale non sono una 
risposta contro il colonialismo come regime di potere. Vanno messe in rapporto 
non  con  i  fattori  politici  ma  con  quelli  culturali:  ossia  con  il  processo  di 
disgregazione delle  strutture socio-culturali  tradizionali.  Da queste  chiese resta 
escluso ogni atteggiamento anticolonialista e antibianchi. In esse prevale una forte 
tendenza  intertribale  e  supertribale,  con  una  funzione  associativa  che  assume 
senso come risposta alla detribalizzazione e alla deculturazione, al vuoto culturale 
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e psicologico promosso dall’urto culturale con l’Occidente e con i modelli da esso 
introdotti. La mancanza di ogni messianismo politico ed etnico è dunque un tratto 
distintivo di questi  movimenti  religiosi.  nel Ghana la colonizzazione non dette 
luogo  a  quei  fenomeni  di  espropriazione  di  terre  che  invece  nei  territori 
dell’Africa  orientale,  meridionale,  centrale  rispondevano  alla  politica  di 
sfruttamento agricolo, zootecnico e minerario del lavoro nativo. Non il problema 
delle terre, ma la minaccia di spossessamento culturale è il terreno d’origine di 
queste chiese. Infatti esse fungono da strutture di adattamento, da organismi di 
trapasso e aggiustamento tra tradizione e innovazione, da centri di riaggregazione 
sociale  e  di  salvaguardia  dell’identità  socio-culturale  nativa.  Infatti  la 
consultazione del profeta da parte di qualsiasi individuo ottempera al bisogno di 
protezione  e  rassicurazione,  e  ripristina  in  nuovi  modi  quel  rapporto  privato 
faccia-a-faccia,  che  in  sede rurale  era  gestito  e  garantito  dalle  parentele,  dalle 
amicizie, dal vicinato e che nella città si è perso (si considerano tra loro fratelli e  
sorelle). Il fenomeno della glossolalia è molto interessante e consiste in parlare in 
lingue  diverse  e  non  conosciute.  La  concezione  della  salute  e  della  malattia 
avviene in Africa in termini di comportamento piuttosto che di biologia. La salute 
e la malattia sono considerate non come fenomeni isolati,  ma come parti della 
struttura sovrannaturale della società. Il sistema tradizionale di credenze fornisce 
spiegazioni congruenti per le malattie. La malattia è sempre sociale, ha origine in 
una  trasgressione  e  comporta  un  conflitto  nella  comunità,  che  deve  essere 
composto in modo che si ritorni all’ordine precostituito. Il rapporto fra religione e 
strutture  sociali  consiste  da  un  lato  nel  crollo  del  sistema  parentale,  come 
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elemento di coesione sociale per ciascun individuo e  favorisce la ricerca di nuove 
figure sostitutive di fratelli, padre o di madre; d’altra parte il richiamo religioso 
emesso dalla personalità carismatica induce a formare gruppi di preghiera, e infine 
chiese organizzate. In altri termini, la crisi del sociale apre la soluzione religiosa, 
mentre  per  converso  la  religione  promuove  nuove  forme  di  organizzazione 
sociale.  Una delle prime funzioni delle chiese spirituali è quella  surrogativa. In 
particolare la malattia, nella cultura tradizionale, non è un incidente circoscritto 
alla  sfera  del  singolo.  Ideologicamente coinvolge il  gruppo. I  nuovi  organismi 
religiosi indetti da profeti e leader indigeni su un terreno intertribale offrono modi 
ed occasioni nuove di corresponsabilizzazione e partecipazione nell’intero corso 
di esperienze di malattia. Le chiese spirituali inventano e offrono un linguaggio 
cerimoniale, che fa da veicolo di riunificazione come un nuovo sistema sociale e 
comunicativo.
7. I recenti sviluppi della seconda fase
L'ultimo decennio del  novecento  “ha visto  una riedizione  dell'esperienza  della 
MEIG, anche se su scala ridotta rispetto alla Missione di Grottanelli. La MEIG 2 è 
diretta  dall'antropologo  M.  Pavanello  e  si  propone  di  «ripetere  il  modello 
sperimentato  molti  anni  prima»,  ma  con un attenzione  per  una  serie  di  nuovi 
settori e tematiche, come l'antropologia medica, gli studi di genere (che hanno 
143
avuto un antecedente MEIG nei lavori di  E. Cerulli),  l'antropologia economica 
(ricerche su questioni fondiarie), gli studi sullo sviluppo (con interessanti risvolti 
di applicazioni a progettualità in loco)”25. Dal 1989, anno in cui partì ufficialmente 
la  seconda fase  del  MEIG, che  in  un primo tempo era  passata  sotto  la  tutela 
dell'Università  di  Pisa  dal  1989  sino  al  2004,  per  poi  essere  incardinata 
nell'Università di Roma, è diretta da Mariano Pavanello, e ad essa hanno preso 
parte numerosi altri studiosi tra cui è bene segnalare Pino Schirripa, Elisabetta 
Savoldi,  Barbara  Vatta,  Lisa  Zannerini,  Matteo  Aria  e  alcuni  altri  giovani 
antropologi26.  Oltre  ai  diretti  partecipanti  della  missione,  esiste  “un gruppo di 
studiosi, nessuno dei quali formatosi nell'esperienza della MEIG, che collaborano 
da diversi anni in maniera stabile […] quasi tutti di formazione antropologica, ma 
con spiccata attenzione per problematiche storiche”27, tra cui Fabio Viti e Pierluigi 
Valsecchi. Essi coltivano altri aspetti più classici dell'indagine, come le “questioni 
del popolamento, lo studio dei sistemi di parentela, la formazione degli stati e dei 
gruppi dirigenti, le forme di dipendenza, la storia della schiavitù, ma anche aree 
come  la  museografia  e  la  conservazione  dei  beni  culturali,  ormai  rese 
particolarmente  popolari  dalle  politiche  di  finanziamento  di  organizzazioni 
internazionali  e  nazionali”28.  Della  produzione  della  MEIG  2  ritengo  sia 
opportuno  segnalare  qualche  titolo:  per  una  panoramica  generale  degli  ultimi 
sviluppi è possibile consultare «Prospettive di studi Akan. Saggi in memoria di V. 
L. Grottanelli»29, a cura di M. Pavanello, e sempre dello stesso autore «Il Segreto 
25 VALSECCHI [2004], p. 154.
26 Ho ricavato queste informazioni dal sito ufficiale della MEIG: http://meig.humnet.unipi.it
27 Ibidem.
28 Ivi, pp. 154-155.
29 PAVANELLO [1998].
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degli  Antenati.  Un  etnografo  nel  cuore  del  Ghana»30;  per  una  storia  dell'area 
invece  vi  è  l'importante,  e  ben  documentato,  libro  di  Valsecchi  «I  signori  di 
Appolonia. Poteri e formazione dello Stato in Africa occidentale fra XVI e XVIII 
secolo»31.
Nonostante  l'attuale  crisi  economica  e  la  conseguente  diminuzione  dei  fondi 
assegnato dai vari enti32, la MEIG è ancora attiva al giorno d'oggi. L'ultimo bando 
per un viaggio di studio, indetto dal  Dipartimento di Storia, Culture, Religioni 
dell'Università di Roma “La Sapienza” è della fine del 2011.
Vi sono anche stati, e tuttora esistono, dei progetti collaterali alla MEIG: nel 1997 
ha avuto luogo il gemellaggio tra il comune di Peccioli e la città di Beyin, e in 
quell'occasione venne concordata la realizzazione di un progetto di cooperazione 
finalizzato alla creazione di una Scuola-Officina meccanica; il 30 ottobre del 2010 
è stato invece inaugurato, sempre a Beyin, il Fort Apollonia  Museum of Nzema 
Culture and History, dedicato alla memoria dell’Osagyefo Dr. Kwame Nkrumah, 
primo presidente del Ghana e personaggio illustre originario dell’area Nzema, e 
con il fine non solo di essere una base per gli studiosi del MEIG, cosa che era già 
avvenuta  in  maniera  ufficiosa  nella  prima  fase,  ma  anche  per  promuovere  la 
salvaguardia del territorio e del patrimonio culturale degli Nzema.
30 PAVANELLO [2007b].
31 VALSECCHI [2002].
32 I dati più recenti che sono riuscito a reperire, sempre dal sito ufficiale, riguardo ai fondi 




Questa  nuova  fase  del  percorso  di  studio  di  Vittorio  Lanternari  può  essere 
considerata  a  tutti  gli  effetti  una  ripresa  di  alcune  delle  tematiche  inerenti  ai 
movimenti religiosi, come il carisma che era già stato trattato seppur brevemente e 
non in maniera approfondita in «Festa, carisma, apocalisse», e più in generale in 
«Occidente e  Terzo Mondo».  Sia  i  movimenti  profetici  di   provenienza extra-
occidentale  che  quelli  occidentali  vengono  studiati  attraverso  l'ottica  di  un 
carismatismo1 che risulta funzionale alla salute e alla salvezza. 
Nel capitolo introduttivo2 di «Medicina, magia, religione, valori», testo del 1994 
che rappresenta al meglio questa nuova fase lanternariana, l'antropologo afferma 
di  scorgere  delle  contraddizioni  di  fondo  nella  scienza  medica  occidentale, 
contraddizioni  che  nascono  dalla  sempre  più  netta  divisione  tra  l'anima 
tecnologica  e  quella  antropologica  della  medicina.  Il  progresso  della  diagnosi 
clinica  e  il  potenziamento  dei  mezzi  terapeutici  hanno  difatti  contribuito  ad 
allargare  a  dismisura  questo  divario:  la  mediazione  tecnologica  ha  allontanato 
sempre  più  il  contatto  umano  tra  medico  e  paziente.  La  crisi  che  investe  la 
medicina scientifica si riflette anche in altri fenomeni contemporanei, quali una 
1 Il  tema del  carisma era già stato affrontato da Lanternari,  come si è già detto nel  capitolo 
relativo ai Movimenti religiosi, in «Festa, carisma, apocalisse», ed è anche per questo che sono 
personalmente portato a leggere questa nuova fase lanternariana come una ripresa di quella sui 
movimenti religiosi.
2 Su cui ci soffermeremo brevemente perché esso costituisce un'ottima sintesi del testo e quindi  
un'ottima premessa per introdurre questa disciplina ancora poco conosciuta in Italia. 
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“sempre  più  rapida  ed  estesa  diffusione  di   «medicine»  non  scientifiche, 
eterodosse o alternative, che indicano, di per sé, una disaffezione crescente verso 
la medicina «ortodossa»”3 e la crescente commistione tra le scienze mediche e 
psichiatriche  e  quelle  antropologiche  che  ha  partorito  nuove  discipline  come 
l'antropologia medica e l'etnopsichiatria. “È tempo, dunque, di assumere coscienza 
dei  limiti,  delle  deficienze,  delle  inadempienze  costituzionali  della  medicina 
ortodossa o convenzionale,  di casa nostra,  ed è necessario perciò sviluppare il 
confronto  con  le  forme  di  medicina  proprie  di  società  e  culture  di  livello 
etnologico, nonché della cultura popolare. Si potranno in tal modo recuperare gli 
elementi positivi che queste ultime rivelano, a chi le misuri secondo un diligente e 
introspettivo confronto.”4  
Niente  toglie,  ci  dice  sempre  Lanternari,  “che  tra  le  pieghe  del  razionalismo 
scientifico  divenuto  via  via  base  e  fondamento  della  civiltà  ufficiale 
dell'Occidente, si nascondesse, e in contesti vari riemergessero individualmente e 
collettivamente,  atteggiamenti  e sistemi di credenze facenti capo a un pensiero 
tuttora immerso nel mondo magico e/o religioso”5. Il ricorso a maghi e guaritori 
era comune sicuramente sino alla fine dell'ottocento, e la medicina era vista come 
ultima àncora di salvezza a cui ricorrere solo in casi estremi. Si può parlare di una 
vera  svolta  della  medicina  già  dal  primo  novecento,  con  la  scoperta  di 
medicamenti  rivoluzionari,  l'avanzamento  tecnologico  sempre  più  veloce  e  la 
nascita  della  nuova  figura  del  medico  di  famiglia.  Per  quanto  il  progresso 
scientifico possa aver portato alla scienza medica notevoli miglioramenti, ha però 
3 1994 [11], p. 2.
4 Ivi, pp. 2-3.
5 Ivi, p. 3.
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contribuito a trasformare la figura del medico che, con il passare del tempo, si è 
trasformato sempre più in un burocrate impersonale che pensa più alla malattia 
che al malato. Inoltre “il pubblico sull'onda dell'igienismo, del culto del corpo, 
della «fitness» e del benessere psico-fisico, ha sviluppato in quest'ultima epoca 
una  sete  di  solidità,  sanità,  giovinezza  perenne,  da  cui  proviene  la  pressante 
richiesta di guarigioni sollecite e garantite, d'indiscusso benessere […] garanzie 
che  la  scienza  ufficiale,  consapevolmente,  non  è  in  grado  di  offrire”6.  Non 
sorprende che, in un clima del genere, il ricorso a medicine extrascientifiche che 
promettono miracoli sia spaventosamente aumentato. La scienza medica si trova 
così in concorrenza non solo con pratiche magiche o magico-religiose ma anche 
con  medicine  alternative  come  l'omeopatia,  del  tutto  opposte  alla  medicina 
ortodossa,  che  è  allopatica,  e  piuttosto  sospette.  Paradossalmente oggi  “si  può 
constatare per un verso una tendenza, a livello di comportamento di massa, di tipo 
«dualista» per cui si ricorre al medico ordinario, e insieme – contraddittoriamente, 
a  mo'  di  rassicurazione  e  integrazione  –  al  guaritore-mago,  al  guaritore-
carismatico […]. D'altro canto si constata, in particolare fra i guaritori-maghi di 
ambiente urbano, l'abuso di un parallelo comportamento dualistico. Costoro infatti 
amano  ammantare  le  proprie  prestazioni  professionali  di  attributi  di  pretesa 
scientificità”7,  cercando  di  appropriarsi  dell'aura  di  prestigio  che  emana  la 
medicina ufficiale in ambiente urbano. Il rapporto tra medicina e magia è invece 
differente  nell'ambiente  rurale  dove  prevale  una  pretesa  fusione  tra  magia  e 
scienza, perpetuando le più antiche tradizioni magiche contadine e altre di origine 
6 Ivi, p. 4.
7 Ivi, p. 5.
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sincretica, e dove il guaritore-mago offre le sue prestazioni senza la mediazione 
della pubblicità e con compenso volontario a discrezione del cliente.
A dispetto delle suddette differenze, i due tipi di magia “possiedono un corredo 
parzialmente comune di metodi terapeutici […]. Ma soprattutto, sia il mago di 
campagna che il mago d'ambiente urbano presentano un comune carattere, come 
figure antagoniste e concorrenti rispetto al medico ordinario moderno, soprattutto 
perché […] il guaritore stabilisce (o mostra di stabilire) un rapporto immediato e 
globale con il cliente […] ripristina quell'unità tra spirito e corpo, che la medicina 
ortodossa di solito trascura o infrange”8. 
Il ricorso alla magia o alla religione per risolvere i problemi legati alla salute, che 
come  si  è  detto  oggi  riemerge  nella  nostra  società,  viene  poi  rapportato  da 
Lanternari con alcune situazioni di società tribali del Terzo Mondo. Per l'autore 
questa comparazione risulta “determinante ai fini di un sapere critico e autocritico 
aggiornato,  ai  fini  di  una  capacità  interpretativa  e  valutativa  fondate  su 
un'esperienza  e  una  riflessione  epistemologica  che  sia  aperta  ad  orizzonti 
innovativi”9. Etnomedicina, antropologia medica e etnopsichiatria sono discipline  
che  ci  aiutano  a  mettere  in  luce  “tracce  fin  qui  obliterate  di  un  implicito  
relativismo  indotto  dall'inconsapevole  etnocentrismo  epistemologico  che  ha  
guidato  la  crescita  di  tali  scienze,  crescita  ben delimitata  entro  il  circuito  di  
esperienze culturali eurocentriche”10. Mentre implicitamente la nostra medicina si 
basa sull'assenza di significato della malattia, vista come un male da risolvere, le 
società  tradizionali  considerano invece  la  malattia  portatrice di  significati,  e  il 
8 Ivi, p. 7.
9 Ivi, p. 8.
10 Ibidem.
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malato non viene distaccato dalla società, non viene isolato, ma per il processo 
curativo “vengono mobilitate componenti d'ordine familiare, parentelare, sociale, 
rituale, culturale  lato sensu; mentre simultaneamente si agisce sulla psiche e sul 
corpo”11. L'esperienza della malattia, e in generale del male, ha per i popoli di 
cultura prescientifica un significato esistenziale primario,  che ha funzionato da 
“stimolo per creare e applicare alla propria esistenza collettiva conferendo ad essa 
significanza e dignità umana, i valori morali, sociali, culturali, religiosi”12. 
Ed è stato il nesso tra malattia, medicina e valori a portare Lanternari allo studio 
di questi argomenti, ed esso è anche il tema-base dell'intero testo, che in questo 
senso  si  differenzia  dalla  letteratura  internazionale  perché  Lanternari  pone 
l'accento su “un termine autonomo che va oltre  il  sociale,  e  s'identifica con il 
“culturale”, anzi con la “cultura” in sé, vista nel suo nucleo interiore, profondo e 
nella sua pluridimensionalità:  cioè al  sistema di valori  primari  comprensivo di 
componenti ad un tempo etico-sociali, magico-religiose, etnico-tradizionali”13, e  
quest'accento viene posto per evidenziare “il fondo di una razionalità indigena, e  
d'una  logica  simbolica  che  sopravanzano  tutte  le  apparenti  irrazionalità  di  
superficie e aprono un confronto positivo con il nostro sapere occidentale, sul  
piano  d'una  epistemologia  antropologica,  ultimo  promettente  sviluppo  della  
critica antietnocentrica”14.
11 Ivi, p. 9.
12 Ivi, p. 11.
13 Ivi, p. 15.
14 Ibidem.
150
1. La magia e la religione nell'Occidente odierno
Il libro si apre con un articolo dello psichiatra Luigi Frighi che riporta un caso 
capitatogli nel 1983, una donna di trentadue anni che affermava di essere stata 
“affatturata” e che, dopo più di due settimane di ricovero ospedaliero e quaranta 
giorni dopo l'uscita dalla clinica, affermava di sentirsi bene non tanto per  effetto 
delle medicine che le avevano prescritte ma soprattutto grazie all'intervento di un 
mago.  Frighi,  prendendo  spunto  da  questo  caso,  afferma  che  “le  basi 
epistemologiche della scienza medica non sono sufficienti a spiegare la situazione 
antropologica della  persona malata.  Per  far  questo,  è  necessario  aggiungere  al 
sapere psichiatrico una conoscenza socio-antropologica che serva a trasformare 
l'osservazione  clinica  in  osservazione  partecipante  delle  coordinate  storiche  e 
situazionali”15 del paziente. 
Risulta inevitabile a questo punto per lo psichiatra far riferimento a Ernesto de 
Martino, che per primo in Italia collegò la scienza antropologica alla psichiatria e 
alla psicologia, e che si occupò della  fascinatura in «Sud e Magia». Per Frighi 
l'etnologo  partenopeo  ha  sbagliato  ad  individuare  il  rischio  di  perdita  della 
presenza  “non  come  propria  di  ogni  società,  specie  se  in  crisi,  ma  peculiare 
dell'uomo in un dato tipo di società: quella preurbana, prestatale, preindustriale”16. 
Il  ricorso  alla  magia,  come  dimostra  il  caso  riportato  da  Frighi,  non  avviene 
solamente  in  contesti  di  subalternità,  e  anzi  de  Martino  si  sbagliò  ancora 
nell'affermare  che  attraverso  il  processo  di  secolarizzazione  il  magico  sarebbe 
gradualmente scomparso, destinato a perdere nello scontro con la scienza.  Oggi 
15 Ivi, p. 23.
16 Ivi, p. 26.
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possiamo invece constatare un forte ritorno del magico, e più in generale “il sacro, 
lungi  dall'essere posto in crisi,  mostra  di svolgere una funzione vitale,  benché 
complessa e non di facile interpretazione”17.
2.  I  movimenti  terapeutico-religiosi  e  le  medicine  extrascientifiche  come 
terapie alternative
Lanternari è d'accordo con lo psichiatra Frighi  nel criticare la tesi dell'amico de 
Martino. “Era (ed è ancor oggi) un luogo comune sostenere o sentir ribadire l'idea 
che antiche o primitive tradizioni e costumanze d'ordine magico sacrale e mitico-
rituale,  vigenti  presso  le  popolazioni  cosiddette  «primitive»,  persistenti  presso 
società in via di sviluppo o in certi  settori  delle società  occidentali,  sarebbero 
destinate  ad  essere  automaticamente eliminate  e  surrogate  sic  et  simpliciter, 
dall'avvento  dei  sistemi  di  medicina  scientifica  e  con  l'espandersi  delle 
organizzazioni sanitarie e ospedaliere di tipo moderno.”18 La tesi di de Martino 
risulta non solo non condivisibile, perché fondata su pregiudizi etnocentrici, ma 
soprattutto  errata:  oggi  assistiamo  non  solo  al  protrarsi,  nella  nostra  società 
borghese,  di  credenze  e  tradizioni  popolari  ma  anche  alla  proliferazione  di 
medicine alternative  para o extra-scientifiche.  Questa dinamica per Lanternari 
può essere letta come “una delle risposte della società contemporanea alle illusioni 
mitizzanti  di  una  razionalità  scientifica  e  tecnologica che,  nel  suo assolutismo 
dogmatico,  rischia di obliterare alcune tra le più pressanti  istanze psicologiche 
17 Ivi, pp. 31-32.
18 Ivi, p. 38.
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avverse  all'alienazione  e  […]  anche  una  risposta  alle  limitazioni  della  prassi 
medica occidentale, che assai spesso ha perduto tanto il senso dell'unità «soma-
psiche», quanto l'abito del rapporto di fiducia e di delega paziente-medico”19.
Leggere questi fenomeni come residui o sopravvivenze di antiche origini, o come 
ritardo culturale, è sbagliato. “Lo sviluppo delle terapie carismatiche, insieme con 
le altre forme di medicina alternativa, fa da controparte e risposta al processo di 
settorializzazione specialistica della medicina ufficiale, che nella scomposizione-
dispersione  dei  settori  specialistici  minaccia  di  perdere  di  vista  perfino  l'unità 
globale  dell'organismo  umano.”20Il  coinvolgimento  emozionale  collettivo  delle 
terapie carismatiche, di cui parla diffusamente Lanternari all'interno del libro e 
che sussiste anche a prescindere dalla guida di un leader carismatico, permette di 
creare un atmosfera di credibilità che apre la possibilità del superamento della 
malattia,  vissuta  come  una  delle  tante  espressioni  del  male  del  mondo  e 
combattuta in questo caso dalla fede dell'individuo nelle potenzialità salvifiche del 
culto.  Lanternari  interpreta  la  proliferazione  del  carismatismo,  e  del 
comunitarismo spesso ad esso collegato, anche come una risposta alla crisi della 
società  odierna.  Attraverso  l'adesione  al  gruppo,  alla  setta  o  alla  comunità 
l'individuo “diviso fra la minaccia di perdita della sua identità personale, nel gran 
mare  omologatorio  della  società  di  massa,  ed  il  rischio  opposto 
dell'autoisolamento  chiuso,  inerte  e  sterile  […]  realizza  il  suo  bisogno  di 
riaggregazione e comunicazione diretta”21 avviando il suo riscatto da questa crisi 
d'insignificanza. È la civiltà di massa, che l'autore vede come fattore soggiacente 
19 Ivi, p. 39.
20 Ivi, p. 40.
21 Ivi, p. 48.
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della patologia sociale e culturale odierna, che deve essere messa in discussione: il 
libero commercio degli armamenti, della droga e di sostanze altamente inquinanti, 
aggiunto alla nuova condizione di un uomo che disumanizzato diventa sabotatore 
di  se  stesso,  mercificandosi.  Nell'assenza  di  significato  del  mondo  queste 
comunità assumono la funzione di alternativa, di rifugio dai rischi della crisi. Una 
simile  condizione  psichica  è  anche  la  causa  principale  dell'adesione  ai  culti 
carismatici neo-orientali, ma anche ad organizzazioni religioso-terapeutiche come 
Scientology. Valutare tutti questi fenomeni come dei ritardi culturali è quantomeno 
semplicistico:  la  loro  enorme proliferazione  evidenzia  un  vuoto  che  la  società 
odierna non è riuscita a colmare, un vuoto che con la loro proposta alternativa e 
significante  essi  promettono  di  colmare.  “In  considerazione  del  carattere  che 
dobbiamo  riconoscere  alle  terapie  carismatiche  come  «terapie  alternative  di 
massa» […] appare illecito, su un piano di coerenza interpretativa, distinguere una 
«medicina popolare»,  in quanto tale  contrapposta  ad una «medicina scientifica 
ufficiale» […] i due tipi d'orientamento assai spesso coesistono, non in distinti ceti 
o gruppi sociali, bensì nel medesimo individuo, a qualunque ceto egli appartenga”
22. 
Il dualismo oggi è quello tra medicina ufficiale scientifica e medicina alternativa 
extrascientifica,  dualismo  che  è  molto  più  complesso  della  schematica 
contrapposizione tra razionale e irrazionale, e pure di quella tra sottosviluppo e 
sviluppo. Non solo nel Terzo Mondo, anche nell'Occidente possiamo constatare 
22 Ivi, p. 56. Su questo punto basti ricordare che sono molti i casi in cui una persona si rivolga 
contemporaneamente ad un medico e ad un guaritore, se non addirittura ad un feticcio. Ma 
sono anche frequenti, e questo dimostra che non è una mera questione di livello culturale, che  
nei casi di mali incurabili molte persone d'elevato livello critico e intellettuale facciano ricorso 
ai più disparati espedienti extrascientifici.   
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“la tendenza a ripristinare l'orientamento mentale che per antica tradizione legò tra 
loro con un nodo indissolubile religione e guarigione […] orientamento che fu già 
proprio delle civiltà antiche; che caratterizzò il cristianesimo delle origini nella 
figura  di  Gesù-guaritore,  nell'ideologia  della  «guarigione  per  fede»  e  nel 
miracolismo tipico della fase evangelica e dell'intero Medioevo. È l'orientamento 
che si perpetua – anzi oggi incrementandosi – a livello di religiosità popolare nel 
culto terapeutico che si dedica in ciascun paese al santo patrono, nei pellegrinaggi 
votivi  ai  santuari  cattolici,  nell'insorgere  del  fenomeno  delle  «apparizioni» 
miracolose, nello stesso culto soteriologico e quasi messianico con cui ci si volge 
dalla massa cattolica tradizionalista al  pontefice polacco […]. È l'orientamento 
che a nostro avviso funge da nucleo centrale e da primo fattore eziologico di quel 
fenomeno  della  nostra  società  in  epoca  contemporanea,  che  è  stato  designato 
come «ritorno al sacro»”23.  
Questi  movimenti  terapeutico-religiosi  possono  avere  diverse  origini,  che 
dipendono principalmente dalla formazione culturale del loro fondatore. Volendo 
effettuare  una  mappatura  indicativa  delle  varie  formazioni  possiamo in  primo 
luogo asserire che le influenze principali possono essere di derivazione cristiana 
oppure  di  derivazione  orientale.  “Dall'Oriente  proviene  la  tradizione 
contemplativa, dall'Occidente quella della psicologia dinamica e di un misticismo 
secolarizzato per fini psicoterapeutici. V'è posto, fra questi nuovi movimenti, per 
un  vigoroso  revival  pentecostale,  ma  anche  per  l'introduzione  di  comunità 
(ashram)  indo-buddhiste,  e  di  maestri-guru  che  reinterpretano,  selezionano, 
rimasticano in modi soggettivi antiche filosofie religiose orientali fondendole con 
23 Ivi, p. 63.
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tratti cristiani o con influssi derivanti da scienze moderne.”24
Per quanto queste formazioni possano essere diverse fra loro, dal pentecostalismo 
di  origine  statunitense  a  Scientology,  dalla  Soka  Gakkai alla  Chiesa 
dell'Unificazione,  dagli  Hare  Krishna  alla  Meditazione  Trascendentale,  se 
guardiamo alle motivazioni di ordine generale che sono all'origine delle numerose 
adesioni a queste sette, risulta evidente che la causa principale è da individuare 
nella  crisi  dell'individuo.  La  sofferenza  psichica,  che  sia  di  origine  privata  o 
sociale,  risulta  un  tratto  comune  tra  gli  adepti  di  queste  sette.  L'efficacia 
terapeutica di questi movimenti “secondo fondate ipotesi psichiatriche, è legata al 
processo  d'integrazione  di  ciascun  soggetto  individuale  nel  gruppo,  cosicché 
malattia  o  malessere  diventano  un  vero  «fatto  sociale»  coinvolgendo  la 
partecipazione  del  gruppo  […].  Certamente  dunque,  al  di  là  delle  eventuali 
millanterie  miracolistiche,  delle  criticabili  tecniche  in  uso  del  lavaggio  del 
cervello,  della  manipolazione ideologica,  e all'infuori  della  rinunzia imposta  ai 
membri  e  da  loro  interiorizzata,  ad  ogni  spirito  critico  da  rivolgere  all'interno 
dell'organizzazione e dell'autorità del leader, le nuove sette terapeutico-religiose, 
nell'insieme – incluse quelle di matrice cristiana come il pentecostalismo – sono la 
spia di una pressante richiesta di rivalutazione dei valori interiori, della volontà di 
recuperare  il  senso dell'unità  organismica di  psiche e  soma,  e  del  bisogno di 
rivalorizzare  la  funzione  del  corpo come componente essenziale  dell'equilibrio 
psichico”25. La rapida crescita di queste sette ha inoltre istituito al loro interno “un 
processo a spirale crescente, alimentato da un circuito dialettico che lega fra loro, 
24 Ivi, p. 65.
25 Ivi, p. 85.
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in un disuguale ordine di cointeressenze, i seguaci dei singoli profeti, terapeuti o 
guru, e le organizzazioni che costoro promuovono e gestiscono26”, organizzazioni 
che nel regime del libero mercato odierno sono diventate vere e proprie macchine 
da  soldi,  vere  e  proprie  aziende  fondate  sulla  efficienza  manageriale  e  sulla 
pubblicità,  che  crescono  grazie  ai  “contributi  elargiti  o  prodotti  dai  proseliti, 
spesso a spese di famiglie succubi e praticamente «rapinate» da un loro membro 
caduto nella rete di una setta”27 e da cui è anche molto difficile uscire a causa della 
rigida disciplina, spesso militaresca, e di vere e proprie minacce mosse contro i 
fuggitivi28.
3. La medicina nelle società tribali
“Nelle  società  tradizionali29,  in  casi  di  malattie,  si  tende  ad  enfatizzare  le 
componenti  che  possono  risolvere  secondo  una  logica  di  causalità  l'apparente 
casualità  che colpisce un determinato individuo, e non altri che pure si trovano in 
condizioni visibilmente analoghe.”30 Escludendo i casi di malanni passeggeri, che 
vengono  curati  direttamente  dai  familiari  attraverso  l'uso  della  farmacopea 
tradizionale  e  che  difatti  sono  considerati  casuali,  le  malattie  più  insidiose 
vengono invece viste come causali. Vi è sempre una causa, che può avere a che 
26 Ivi, p. 86.
27 Ibidem.
28 Al riguardo ritengo particolarmente significative sono le testimonianze effettuata da ex membri 
di Scientology reperibili su internet.
29 Lanternari prende come esempio generale la società degli Nzema del Ghana da lui indagata 
personalmente.
30 Ivi, p. 92.
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fare con i rapporti etico-sociali ma anche da infrazioni rituali o da maledizioni 
lanciate  dai  nemici,  che induce la  malattia  o addirittura  la  morte.   In  casi  del 
genere non basta la conoscenza empirica della farmacopea tradizionale ma risulta 
necessario fare ricorso ad un guaritore, una persona dotata di una virtù particolare 
che lo rende capace di vedere le verità occulte e in generale ciò che concerne il 
mondo spirituale.  “L'intera procedura, dalla diagnosi alla terapia, è fondata sul 
principio della presenza e dell'intervento degli spiriti-divinità, che operano come 
custodi della retta condotta degli individui, in funzione dell'equilibrio sociale e 
dell'ordine rituale. In questo senso il sistema di credenze e di pratiche riferite alla 
cura delle malattie funge da sistema di controllo morale e sociale […]. Il sistema 
poi ha la funzione cognitiva di «spiegare» e «giustificare» ciascun caso particolare 
di malattia o di morte secondo una logica di causalità,  che attribuisce in larga 
parte all'uomo la responsabilità del male e della morte. Così la società guadagna 
una fiducia che consente di superare il particolare turbamento e l'angoscia che un 
male e una morte casuale e inspiegabile, di per sé provocherebbero”31, arrivando 
ad infondere fiducia e speranza nel difendersi dai mali e anche a rinnovare i valori 
dell'esistenza comunitaria.
La malattia, che sia dovuta ad un maleficio, ad una fattura, o che sia un effetto di 
un comportamento eticamente,  ritualmente o socialmente sbagliato del  malato, 
essa, insieme alla guarigione, rientra in un simbolismo di ordine etico, sociale e 
cosmico.  La malattia di un soggetto non intacca solo l'equilibrio individuale, ma 
anche  quello  della  società.  In  generale  si  può  affermare  che  “il  male  viene 
affrontato con una strategia fondata sui valori  sociali condivisi dalla comunità, 
31 Ivi, pp. 96-97.
158
valori che vengono chiamati in causa nell'intero processo diagnostico-terapeutico”
32.
Dopo una digressione sui  diversi  tipi  di  rituali  di  possessione,  che Lanternari 
individua come principale  metodo terapeutico nelle  società  tradizionali,  egli  si 
concentra sui vari tipi di operatori terapeutici delle medesime società. Presso la 
società Nzima egli aveva individuato tre distinte categorie di operatori terapeutici: 
il  primo  è  il  ninsili,  “praticante  erbalista,  divinatore,  che  impara  le  tecniche 
mediante apprendistato empirico”33;  il  secondo è il  kòmenle,  persona che dopo 
aver  ricevuto  la  vocazione  “è  contraddistinto  dalla  sua  attitudine  a  stabilire 
periodicamente contatti diretti e personali con lo spirito, o con più di uno spirito”34 
e  che  agisce  anche  da  consulente  anche  per  problemi  d'altri  ordini;  infine  c'è 
l'esòfo, “sacerdote di un culto nuovo, sincretico, influenzato dal cristianesimo”35. 
Comunque sia l'esòfo che il kòmenle fanno uso della farmacopea tradizionale. 
Da  questa  prima  classificazione  possiamo  evincere  la  presenza  di  due  tipi 
generali: la figura tradizionale del medico-mago e la moderna figura del profeta 
sincretico. Il profeta è “una personalità carismatica, che detiene e vanta, in quanto 
tale, poteri psichici particolari da cui deriva una sua potente carica di guaritore 
[…]. L'affermarsi della figura del profeta è legato al sorgere di una moltitudine di 
movimenti  religiosi  innovatori,  nel  contesto  del  processo  di  trasformazione 
culturale  e  religiosa  oggi  in  pieno  vigore  per  effetto  dei  modelli  occidentali 
32 Ivi, p. 109. In realtà il male può anche essere affrontato seguendo una terapia che si concentra 
esclusivamente  sull'individuo,  senza  mediazioni  etico-sociali,  ma  “i  due  sistemi  di 
rappresentazione per lo più si sovrappongono in una medesima società […]. Così la sfera dei 
valori etico-sociali e religiosi s'interseca con la sfera dell'utilità empirica e dell'immaginazione 
magica, entrambe come momenti complementari della esistenza comunitaria”. (Ibidem)
33 Ivi, p. 123.
34 Ibidem.
35 Ivi, p. 124.
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introdotti massicciamente non soltanto dai bianchi in territori extraoccidentali, ma 
anche  dalle  élites  locali  occidentalizzate”36.  Il  fattore  che  differenzia 
maggiormente il profeta e il suo movimento dalle religioni tradizionali è che nella 
nuova religione “s'istituisce una terapia fondata su nuovi modelli di valore etico-
sociale: un modello dato dal senso di comunità carismatica; un nuovo modello di 
valore religioso e rituale: quello di una religione aperta e supertribale. L'ambiente 
urbano richiede difatti nuove forme di aggregazione non più clanica né tribale”37. 
Queste nuove religioni rispondono a dei bisogni a cui la tradizione non ha saputo 
rispondere,  bisogni  che  sono  figli  della  modernizzazione  della  società.  E  allo 
stesso tempo aiutano a risolvere le malattie di ordine sociale, anch'esse derivate 
dall'occidentalizzazione.
Altra novità nel campo della medicina nelle società tribali consiste nell'incontro 
tra le pratiche mediche tradizionali e la medicina scientifica occidentale. Da un 
lato, persino in ambiente rurale, si constata il ricorso alla medicina moderna per 
alcuni tipi di malattie; dall'altro la medicina moderna si apre verso alcune pratiche 
mediche tradizionali. “Si viene sempre meglio riconoscendo l'utilità e l'efficacia, 
anzitutto, di certi medicamenti che fanno parte delle varie farmacopee indigene: 
sovente  frutto  di  secolari  esperienze  empiriche  e  non  affatto  riducibili 
semplicisticamente,  come s'è  usato fare  per  lunghi  periodi,  a  un  «ammasso di 
superstizioni».  Anche più  interessante  e  «rivoluzionario»,  rispetto  ai  canoni  di 
orientamento  della  psichiatria  occidentale  ortodossa,  è  il  fatto  che  in  casi 
particolari  oggi  lo  psichiatra  che  opera  in  centri  situati  in   aree  di  cultura 
36 Ivi, p. 139.
37 Ivi, p. 141.
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tradizionale  del  Terzo  Mondo,  riconosce  come  accettabile  la  cooperazione  di 
guaritori tradizionali nella cura di turbe psichiche.”38 
Il  sistema  dei  valori  sociali  nelle  società  tradizionali,  come  si  è  già  detto,  si 
identifica con la sfera del rapporto salute/malattia. La malattia infatti viene vista 
come  una  dissocializzazione  del  soggetto,  e  l'obiettivo  principale  della  cura 
consiste nella risocializzazione del malato. Ma il processo di risocializzazione non 
riguarda  esclusivamente  il  paziente  bensì  tutti  i  partecipanti  al  rituale,  che  ne 
fruiscono più o meno consciamente. 
4. La diversa concezione di malattia 
Nelle  società  tradizionali  la  malattia  è  un segno da decifrare,  è  un esperienza 
complessa che non si esaurisce nella terapia. “È un significante il cui significato 
deve essere ricostruito e individuato. E il suo significato si colloca nell'ordine del 
simbolismo magico-religioso o legato a riferimenti della tradizione […] Si tratta 
di valori da cui la comunità, il gruppo, trae forza e guida. Valori che a loro volta 
poggiano  sul  rispetto  di  obblighi,  di  divieti  e  di  usi  sanciti  dalla  tradizione 
ancestrale. […] Cosicché la malattia,  a posteriori, si presenta come un segno da 
cui si evincerà che qualcosa di non conforme agli usi, ai divieti, ai doveri è stato 
commesso: in breve il segno di un'infrazione ai valori tradizionali.”39 La malattia 
assume quindi una funzione da segno indicatore di violazioni dei valori dell'ordine 
tradizionale,  valori  che  però  non  vanno  intesi  etnocentricamente  in  senso 
38 Ivi, p. 144.
39 Ivi, pp. 179-180.
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univocamente morale ma che si riferiscono a tutto ciò che costituisce ciò che noi 
chiamiamo  tradizione.  “In  queste  società,  non  senza  senso  qualificate  come 
“tradizionali”, l'interesse supremo, al di là della mera sopravvivenza, è quello di 
preservare  ignora  se  stesse,  la  tradizione,  il  valore-identità.  […]  Al  valore 
sostanzialmente “teocentrico” delle civiltà cristiane “del libro”, si contrappone un 
valore antropocentrico tra le culture a tradizione orale.”40 
Le  cause  della  malattia  nelle  società  tradizionali  possono essere  di  due  ordini 
diversi:  naturale,  per  cui  la  malattia  viene  vista  come  incidente  casuale,  e 
culturale,  per cui si ritiene che la malattia sia causata da enti  sovrannaturali  o 
soggetti umani.  Sono pochi i casi in cui viene riconosciuta una causa naturale, per 
lo più tra le culture tradizionali prevale la tendenza a conferire alla malattia una 
sorta  di  filosofia  della  causalità,  che  permette  alla  società  di  realizzare  “la 
possibilità logica, conoscitiva, psicologica di difendersi dai mali futuri, cioè dai 
mali di un domani, del quale ciascun caso individuale di malattia sta a ricordare la  
potenzialità carica d'incertezza e di pericolosità”41. 
Particolare importanza, all'interno di questa filosofia della causalità, viene data ai 
segni,  che  sono da  decifrare  secondo precise  procedure  cognitive  tradizionali, 
ovvero  attraverso  le  tecniche  divinatorie  ed  oracolari.  “Del  resto  la  mantica 
d'ispirazione  ha  origini  antichissime,  nelle  stesse  civiltà  mediterranee.  In 
particolare essa trova una classica manifestazione nel culto oracolare di Apollon a 
Delfi, dove la sacerdotessa posseduta dal dio pronunzia in trance l'oracolo […]. 
Ma la mantica d'ispirazione, sul piano di una morfologia culturale più generale, 
40 Ivi, p. 180.
41 Ivi, p. 186.
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costituisce una delle due categorie di mantica – ossia dei due fondamentali ordini 
di tecniche di preinformazione – tanto nell'antichità quanto fra le culture di livello 
etnologico di ieri e oggi. L'altra categoria è costituita dalla mantica per sorteggio o 
cleromanzia,  da  Bastide  collocata  nelle  forme  di  divinazione  “induttiva”, 
comprendente i procedimenti nel quale si usa un materiale divinatorio assai vario”
42.
La cosa più importante da sottolineare, e che differenzia del tutto la concezione 
della  malattia  delle  società  tradizionali  rispetto  alla   nostra,  è  che  “poiché  la 
“malattia” istituzionalmente si ricollega nell'ideologia dei nativi alla sfera delle 
responsabilità umane e spirituali, ne emerge l'interconnessione logica fra  il male 
sofferto, la pratica terapeutica e il mondo dei valori”43. L'uomo è responsabile del 
suo male, e la causa è l'offesa verso i suoi valori  culturali. La cultura e la società 
sono quindi le prime vittime di questa offesa. Questo rapporto nella nostra società 
è  invertito:  la  cultura moderna si  vanta di  aver  superato,  attraverso la  scienza 
sperimentale, le antiche superstizioni e quindi non sorprende che vi sia un forte 
atteggiamento critico verso le concezioni di malattia e guarigione delle società 
tribali.  “Tuttavia  –  come  fa  giustamente  notare  Lanternari  –  la  stessa  civiltà 
moderna cade in una duplice contraddizione. Da un lato, ad opera della chiesa 
ufficiale, essa sfida i postulati di quella scienza sperimentale su cui si fonda il suo 
primato  culturale,  e  ciò  essa  fa  con  l'incorporare  e  revivificare  il  complesso 
ideologico  del  “male”  come  portato  di  Satana.  […]  D'altra  parte,  con  spirito 
42 Ivi, p. 187. Esistono comunque molte varianti delle due categorie: è il caso dell'oniromanzia, 
pratica accessibile a qualunque soggetto e derivata dalla mantica d'ispirazione; derivanti delle 
tecniche di cleromanzia sono presenti anche nella nostra società, ad esempio nella lettura dei  
tarocchi o delle carte in generale.
43 Ivi, p. 195.
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critico via vai più maturo, la scienza medica, e in particolare la psichiatria più 
aggiornata, viene ricollegando un'ampia casistica di mali e sofferenze individuali, 
con  fattori  socio-culturali  visti  come  primi  agenti  patogeni.  Si  viene  dunque 
riconoscendo la validità d'un rapporto determinante fra squilibrio socio-culturale e 
sofferenza  privata,  tra  il  “disagio  della  civiltà”  e  la  diffusione  di  malattie 
psicosomatiche o psichiche. […] Dunque nella nostra civiltà torna in vigore quel 
nesso tra malattia e cultura o valori, che sta al fondamento della rappresentazione 
del male nelle società tribali.” Possiamo quindi affermare che la malattia presso le 
società  tradizionali  assume  la  valenza  di  fatto  sociale  globale,  poiché  pur 
toccando a prima vista un singolo soggetto essa mette in luce la minaccia di forze 
distruttive  incombenti  sul  benessere  e  sull'equilibrio  dei  rapporti  nel  vivere 
collettivo.
Non sorprende dunque, dopo ciò che si è detto, che oggi nella società occidentale, 
scientificamente progredita e postindustriale, vi sia una ripresa e rivisitazione di 
alcune  pratiche  della  medicina  primitiva.  “Lo  dimostra,  in  senso  negativo,  il 
rigurgito macroscopico di terapie magiche e religiose che il pubblico tende con 
crescente enfasi a far proprie, in evidente contraddizione coi portati della scienza 
medica e delle terapie scientifiche. In senso non altrettanto negativo, la rinascita 
odierna dell'erboristeria medicinale è una manifestazione ulteriore del recupero 
d'interessi sbocciati negli ultimi tempi, verso i principi terapeutici arcaici.”44 E, 
allo stesso modo, lo dimostra la tendenza più che positiva della psichiatria che si 
avvicina, specialmente nel Terzo Mondo, verso i metodi psichiatrici rurali.
I rigurgiti delle terapie magiche e religiose nel mondo occidentale evidenziano 
44 Ivi, p. 218.
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una disaffezione, come abbiamo più volte sottolineato, verso la cultura medica 
ufficiale  che  “perdendo  il  senso  dell'unità  soma/psiche,  ha  visto  estenuarsi  il 
legame di fiducia e comunicazione paziente/medico, e solo dagli ultimi tempi si 
accinge  a  riattualizzare,  anche  ricorrendo  a  terapie  di  gruppo,  certi  principi 
metodologici dei cui germi è portatrice la medicina prescientifica”45, cercando di 
arrestare  quindi  questa  tendenza  di  massa  nel  ricorrere  a  guaritori  e  terapeuti 
alternativi,  cercando  di  recuperare  dalle  medicine  tradizionali  il  principio  di 
socializzazione della malattia, e quindi di recupero del malato come persona.
Tirando le somme di questa riflessione sul rapporto tra medicina, magia, religione 
e  valori,  Lanternari  afferma  che  è  possibile  leggere,  prendendo  i  documenti 
etnologici  come  testimonianze  di  processi  storici  arcaici,  l'esperienza  della 
malattia, e in generale del male, come qualcosa che abbia aperto la strada verso un 
accrescimento interiore dell'umanità, una strada che abbia portato alla fondazione 
dei valori. Se l'errore viene ammesso solo dopo l'insorgere del male, è anche vero 
che  “l'esplosione  del  male  è  il  prius e  il  riconoscimento  dell'“errore”  o  della 
“colpa” è il posterius. […] Possiamo dire che il suo riconoscimento ha la funzione 
di  rifondazione,  più ancora  che  di  rammemorazione  passiva.  Precisamente per 
questo noi diciamo che il male, come esperienza immediata, ha offerto all'uomo 
l'occasione  esistenziale  per  la  fondazione  dei  valori.  Il  “male”  funziona  come 
grande pedagogia collettiva, nonché come speciale “ordalia” di gruppo.”
Riprendendo  infine  le  parole  di  Raffaele  Pettazzoni,  che  ha  per  Lanternari  il 
merito di aver riconosciuto il rapporto contraddittorio tra il male ed il peccato, 
45 Ivi, p. 219.
165
afferma con l'aiuto degli insegnamenti del suo maestro che la funzione del rito, e 
quindi in particolare della medicina tradizionale, è quella di “ratificare con forza, 
periodicamente,  le  norme  e  i  valori,  nella  loro  venerabile  portata  sociale  e 
culturale”46.
5. Il caso Milingo
Sin  dall'inizio  degli  anni  settanta  in  Europa  si  può  constatare  una  enorme 
diffusione di nuove religioni che sono state accolte con enorme favore dai ceti 
sociali più vari. Arrivarono movimenti di origine protestante statunitense, come i 
Pentecostali, i Mormoni e i Testimoni di Geova; sette orientali come la Chiesa 
dell'Unificazione del reverendo Moon, ma anche sette di derivazione buddhista 
come la Soka Gakkai, che nel nostro paese ha oggi una organizzazione molto forte 
e strutturata. Anche lo stesso cristianesimo, rielaborato in forme sincretiche dalle 
società tradizionali, è approdato nell'occidente: ne sono esempi sia la Chiesa dei 
Cherubini  e  dei  Serafini,  di  origine  africana  e  oggi  presente  nella  penisola 
britannica, sia il Rastafarianesimo, di origine giamaicana. Queste nuove religioni 
hanno raccolto adepti non solo tra i migranti ma anche tra gli stessi europei.
La chiesa cattolica, in risposta a queste dinamiche, ha accolto tra le sue branche 
alcuni culti prima considerati eretici. Nel 1983, a Roma, si è diffuso un culto di 
guarigione che ha attirato l'attenzione dello stesso Lanternari: stiamo parlando del 
culto di guarigione di Emmanuel Milingo. Vescovo di Lusaka dal 1969, sospeso 
46 Ivi, p. 222.
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nel 1982 e poi portato nel 1983 a Roma in veste di prete guaritore esorcista, egli 
“rappresenta  un  caso  originale  di  africano  che  fonda  un  culto  cristiano  di 
guarigione, intessuto di moduli rituali e ideologici propri della tradizione africana, 
e che tuttavia proclama con forza la propria totale adesione alla chiesa cattolica. In 
ciò egli si distingue da quel ricco filone di personalità carismatiche africane le 
quali, nell'accettare il cristianesimo e diffondendo le loro chiese nuove in vario 
grado sincretizzate, imprimono ad esse un deciso carattere autonomo rispetto alle 
chiese  storiche  missionarie:  per  non  parlare  di  quelle  chiese  che  assunsero 
polemicamente (in età coloniale) l'appellativo di  «separatiste». Tuttavia Milingo 
condivide  con quella  serie  di  profeti  e  personalità  carismatiche,  la  tendenza  a 
reinterpretare il cristianesimo in modi implicitamente «africani», sia nei contenuti 
dottrinali che in quelli liturgici rituali.”47
Emmanuel Milingo è diventato così “protagonista di un processo socio-culturale 
senza precedenti nella storia europea […] promotore di un cattolicesimo nel quale 
vengono fatte riaffiorare reviviscenze arcaicizzanti, rimaste ordinariamente sopite 
nel  fondo più  riposto  del  «cattolicesimo popolare»”48,  come la  credenza  nella 
stregoneria,  nel Diavolo,  nella possessione e nei conseguenti  rituali  esorcistici. 
Attraverso  il  suo  culto  di  guarigione  alcuni  elementi  della  religiosità  africana 
subsahariana arrivarono a fondersi con tratti cristiani, portando a se un numeroso 
stuolo  di  credenti  che  cercavano risposte  adeguate  alla  crisi  di  senso,  o  della  
presenza, della società contemporanea.
Nota saliente del culto era il rituale di guarigione ch'egli praticava prima nella 
47 Ivi, p. 280.
48 Ibidem.
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stessa chiesa, fino al 1987, poi in una sala adibita a riunioni mensili. In questo 
rituale il carisma del prete esorcista emergeva in maniera evidente attraverso la 
“predicazione ispirata, la recitazione di travolgenti invettive contro tutte le forze 
del  male,  il  richiamo a passi  biblici  di  efficacia  drammatica”49 suscitando una 
palpabile tensione partecipativa degli adepti. 
“Se  nell'insieme  si  guarda  il  culto  da  Milingo  praticato  a  Roma  (e 
occasionalmente in altri centri  italiani)  nelle sue connessioni africane,  non può 
non notarsi ch'esso ha in comune con le credenze e le pratiche della religione 
tradizionale diffusa fra le società africane, il fondo d'idee intorno a streghe e spiriti 
autori d'ogni sorta di mali, l'ideologia della possessione da parte di spiriti (ora da 
parte del Diavolo), e le procedure originarie preposte alle pratiche di guarigione 
per  pazienti  afflitti  da  turbe  psichiche  (ora  esorcizzazione  della  possessione 
diabolica).”50 Non  sorprende  dunque  che  egli  non  affermava  di  avere  un 
particolare carisma, segno di una prevaricazione nei confronti del cattolicesimo 
ufficiale, ma un potere di derivazione divina.
Allo stesso modo in cui avvenivano le sedute a Lusaka, nella fase della predica 
Milingo  era  solito  pronunciare  una  lista  delle  malattie  seguite  da  formule 
esorcistiche e da alcuni salmi biblici particolarmente significativi, e destoricizzati, 
volti a far sentire ai fedeli  la viva presenza di Satana. “Le procedure preposte 
all'esorcismo,  in  due  tempi  tra  di  loro  consecutivi  ma  distinguibili,  implicano 
l'impiego  di  tecniche  (verbali,  gestuali,  imposizione  delle  mani,  vociare, 
minacciare...) idonee a scatenare la crisi di «possessione» nel paziente; e quindi 
49 Ivi, p. 281.
50 Ivi, p. 284.
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l'insistere  nelle  ordinarie  preghiere  e  l'impiego  di  tecniche  rasserenatrici  e 
comunicative,  per promuovere il  superamento delle crisi,  nel culto e tramite il 
culto  […]  è  caratteristico  il  contagio,  nella  massa  dei  fedeli,  del  fenomeno 
cosiddetto di «possessione»: in realtà crisi psichiche più o meno violente, dagli 
aspetti  variabili  nei  singoli  soggetti;  ossia  urla,  ecolalia,  bestemmie,  tremito, 
pianto,  agitazione  motoria  scomposta,  convulsioni.”51 L'analogia  dei 
comportamenti ravvisabile tra i due diversi pubblici trova il suo perché nel fatto 
che sia proprio lo stesso Milingo, attraverso il suo forte carismatismo e tecniche 
adeguatamente studiate, a farle scatenare e successivamente a dominarle.
L'efficacia terapeutica della  pratica medico-carismatica, come in ogni altro caso 
di pratiche simili, dipende dal grado di fiducia incondizionata e di abbandono che 
il paziente rivolge verso il guaritore. Questo particolare clima che si crea tra i due 
soggetti può portare sovente il paziente ad un progressivo abbandono dello stato 
di coscienza, fino ad arrivare all'ipnosi. Ed è in questo momento che il guaritore 
ottiene  nel  paziente  ,  attraverso  l'uso  delle  suddette  tecniche,  un  risultato 
palpabile. “Il clima mentale che risulta a livello collettivo, per influenza di un 
leader identificato da ognuno come persona dai poteri occulti, che riceve visioni 
ed è capace di trattare con demoni e spiriti, determina su tutti, e più sensibilmente 
sui soggetti psichicamente sofferenti e più labili, la riattualizzazione di un preciso 
schema mentale e comportamentale. È lo schema stereotipato e precostituito che 
risponde  all'immaginario  simbolico  collettivo  del  «Diavolo»  e 
dell'«indemoniato».”52 Il richiamo che Milingo effettuava nelle sue sedute portava 
51 Ivi, p. 285.
52 Ivi, p. 292.
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il fedele a rievocare questo modello, che a sua volta era già stato inconsciamente 
rielaborato  attraverso  i  modelli  culturali  trasmessi  dalla  famiglia  e  non  solo, 
revivificando in lui quell'immaginario e facendolo percepire come indemoniato.
“Ritroviamo, nel contesto della terapia di Milingo, un processo rituale che rivela 
aspetti  omologhi  al  processo  che  induceva,  su  una  corrispondente  piattaforma 
psico-socio-culturale,  la  confessione  da  parte  delle  streghe  nei  secoli 
dell'Inquisizione:  ossia  l'autoaccusa   delle  streghe,  dagli  studiosi  detta  anche 
“stregoneria  introversa”.  La  strega  era  una  creazione,  psico-culturalmente 
determinata dall'«immaginario» collettivo: un immaginario socialmente condiviso 
e  introiettato  personalmente,  tanto  da  indurre  il  soggetto  a  riconoscerlo  come 
proprio, e a «confessare». Del resto anche la tarantata nel «tarantismo», studiata 
da Ernesto de Martino ne «La terra del rimorso», e altrettanto l'argia studiata da 
Clara  Gallini  ne  «La ballerina  variopinta»  sono creature  di  un «immaginario» 
collettivo. Non è affatto necessaria la sua corrispondenza con un dato naturalistico 
oggettivo,  cioè  la  puntura  di  ragno  velenoso,  perché  si  effettui,  nel  soggetto 
predisposto,  la  «crisi»  del  ballo  rituale:  quasi  una trance,  che giunge fino alla 
possessione. Ma è proprio attraverso il rituale stesso, che il malessere originario 
può essere vinto. Ed è importante la partecipazione di una comunità che divida 
l'esperienza e la percezione del sofferente.”53  Il rito dunque al contempo scatena e 
risolve la crisi.
Vi sono due cose per Lanternari che rendono il “caso Milingo” particolarmente 
interessante. In primo luogo è l'enorme successo che il prete esorcista ha ottenuto 
sia in Africa che in Italia, ma “se per l'Africa il successo del nostro guaritore può 
53 Ivi, p. 293.
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trovare una motivazione socio-culturale nei due fattori ora indicati nel quadro di 
una società scardinata ormai – nelle città più che nei villaggi – dalle strutture 
sociali  e dai modelli  culturali  tradizionali,  il  successo trionfale da lui  avuto in 
Italia può trovare un'ulteriore ragione nell'aver ridato vita, vigore ed una sorta di 
ufficialità di nuovo tipo (quella di un prete, anzi vescovo africano) a un vecchio 
fondo di credenze e ad un impellente bisogno di soccorso e di protezione d'ordine 
alternativo, rispetto all'esangue potere della religione ufficiale, gestita nei modi 
ortodossi, burocratici, conformisti”54.
In secondo luogo è interessante osservare le dinamiche dei rapporti tra Milingo e 
la chiesa, dinamiche che sembrano fino ad un certo punto aver seguito lo stesso 
schema sia in Zambia che in Italia: infatti se inizialmente nei due paesi il culto 
professato da Milingo era accettato, progressivamente il prete esorcista si è visto 
sempre più mettere dei bastoni dalle ruote che hanno portato prima il richiamo a 
Roma nel 1983 e poi a Roma nel 1989, quando le sue riunioni furono vietate del 
tutto. E, a mio avviso, risulta ancor più interessante il fatto che Milingo si sia, 
dopo un lungo periodo nel quale egli aveva fatto parlare di se in altre vesti, quelle 
di  cantante,  staccato  dalla  Chiesa  Cattolica  nel  2001  abbracciando  la  Chiesa 
dell'Unificazione  del  recentemente  scomparso  reverendo  coreano  Moon  e 
sposando in un matrimonio collettivo la coreana Maria Sung, lasciandola poco 
dopo grazie ad un intervento dell'allora Papa Giovanni Paolo II, e distaccandosene 
nuovamente, e forse definitivamente, nel 2006.




L'ultima  fase  della  ricerca  di  Vittorio  Lanternari  si  realizza  nell'analisi  di 
molteplici  fenomeni  contemporanei  di  ambito  ecologico,  ed  è  principalmente 
rappresentata dal volume «Ecoantropologia. Dall'ingerenza ecologica alla svolta 
etico-culturale»1. L'interesse per l'ecologia e le sue branche si possono per certi 
versi  ritrovare  nelle  prime  fasi  di  ricerca  di  Lanternari:  infatti  nel  suo  primo 
volume,  «La  grande  festa»,  era  già  presente  una  riflessione  sui  rapporti  delle 
società  tradizionali  con  la  natura.  “Dopo  trent'anni  –  afferma  Lanternari  – 
sembrava opportuno rivolgere lo sguardo ai comportamenti del mondo odierno, 
spregiudicato, scientificamente maturo, contestatore, come si conviene alla civiltà 
tecnologica,  razionalista,  che  dovrebbe  distinguersi  per  superiorità  rispetto  ai 
«primitivi». Viceversa essa è degna solo di rivolgersi a questi «primitivi» come 
propri «maestri», tanto grave è la sua condotta arrogante e disfattrice nei confronti 
della natura.”2
Lanternari definisce l'ecoantropologia, termine di sua invenzione, come un settore 
disciplinare nuovo che “guarda e studia con occhio antropologico, ossia insieme 
umanistico e assiologico, olistico e globale, l'ecologia presa come disciplina pur 
essa  globale  devoluta  ai  rapporti  pensati  e  praticati  nei  comportamenti  delle 
società  e  culture  umane  verso  la  natura  nei  suoi  molteplici  aspetti”3.  Essa 
1 2003 [1].
2 2003 [1], p. 7.
3 Ivi, p. 11.
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comporta per l'autore il necessario riesame degli errori commessi dall'uomo nei 
confronti della natura, fatti in nome dei vantaggi economici immediati. Si possono 
fare  molti  esempi  di  cambiamenti  radicali  fatti  in  nome  del  progresso  o  del 
denaro: la deforestazione di vaste aree del pianeta, “garantita come apportatrice di 
un radicale e assai più profittevole ammodernamento dell'uso del suolo, ma oggi 
riconosciuta  dal  sapere  scientifico  e  ribadita  dall'ormai  consumata  esperienza 
pratica, come disastrosa rovina, anzitutto per la vita delle popolazioni indigene 
locali, data la totale perdita dei prodotti della biodiversità forestale, essenziali nel 
loro  regime  di  vita;  poi  per  lo  squilibrio  planetario  nel  clima,  nei  processi 
geofisici,  nell'inquinamento  ambientale”4;  la  costruzione  delle  grandi  dighe 
fluviali,  anch'esse condannabili  per  gli  stessi  motivi  suddetti;  il  nucleare,  nato 
anch'esso sotto l'ala dell'iperproduttivismo cieco e che purtroppo ha confermato, 
dopo  il  disastro  di  Chernobyl  del  1986,  con  l'ulteriore  catastrofe  avvenuta  a 
Fukushima nel 2011 che non esiste una garantibilità assoluta di questo tipo di 
centrali,  e  che  oltre  ai  disastri  si  aggiunge  il  problema  delle  scorie,  non 
attualmente smaltibili e, purtroppo, sotterrate il più delle volte nei paesi del Terzo 
Mondo. 
Pure  la  stessa  ecologia,  per  Lanternari,  è  criticabile  quando  arriva  ad  essere 
ingerente:  ad esempio nei  casi  dei  divieti  di  caccia  che  urtano gli  interessi  di 
popolazioni  indigene.  L'ecologia,  nei  casi  di  ingerenza  ecologica  “con  quella 
globalizzazione che peraltro troppo si presta […] a coprire il lancio di prodotti di 
consumo o  false  esche  medico-sanitarie,  o  artificiali  e  innaturali  mangimi  per 
4 Ibidem.
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animali,  ecc.,  con  la  maschera  di  un  umanitarismo  truccato  e  peloso”5.  Alla 
disciplina ecologica va dunque preferita per l'antropologo l'ecoantropologia, che 
riesce attraverso il suo duplice sguardo ad evitare di cadere in errori simili.
Nel corso del libro Lanternari passa ad analizzare temi inerenti all'ecologia ma 
anche  alla  bioetica:  dai  diritti  morali  allargati  alla  sfera  animale  alle  critiche 
doverose  verso  gli  allevamenti  intensivi,  fino  ad  arrivare  all'analisi  della 
componente  religiosa  insita  nella  storia  dell'ecologia,  componente  che  in 
Occidente  è  emersa  già  dalla  fine  degli  anni  sessanta  con la  nascita  di  nuovi 
movimenti  religiosi  ma  anche  attraverso  movimenti  interni  al  cristianesimo, 
passando anche attraverso la svolta etico-culturale sviluppata dal filosofo Hans 
Jonas.
1. Breve storia dell'ecologia
Il termine “ecologia” fu coniato nel 1866 dal biologo tedesco Ernst Haeckel, e 
difatti  proprio nella seconda metà dell'ottocento,  in conseguenza della seconda 
rivoluzione  industriale,  rivoluzione  basatasi  su  di  uno  sviluppo  indiscriminato 
senza  riguardo  verso  la  natura,  emergeva  la  questione  ambientale.  Con  il 
progressivo  e  sempre  più  veloce  avanzamento  tecnologico,  passando  dall'era 
dell'atomo fino ad arrivare all'odierna era digitale, anche l'ecologia si modificò di 
5 Ivi,  pp.  13-14.  La  globalizzazione  non è  solo  negativa:  Lanternari  mette  in  luce  anche la  
presenza  di  una  globalizzazione  positiva,  “che  si  pone  come  autentico  movimento  etico-
culturale nuovo, cioè di  solidarietà umana in difesa del  «bene e meglio»,  contro il  «male» 
pervasivo  d'ogni  tipo  e  forma […].  Essa  a  sua  volta  impone  vincoli  di  responsabilità, 
richiamandosi ad un orizzonte morale ben più ampio di quello della morale tradizionale”. (Ivi, 
p. 14)
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conseguenza.  “Infatti  essa  doveva  assumersi  responsabilmente  il  compito  e  le 
prerogative  della  identificazione  di  fattori  di  rischio  collettivo  ed  esistenziale, 
nonché della difesa di fondamentali valori tradizionali d'ordine morale, culturale, 
civile,  sociale  e  pure  innovativi:  cioè  universalmente  umani  e  –  insieme  – 
ambientali. Per le società e le culture viventi, e particolarmente per quelle di più 
avanzato  sviluppo  tecnico-scientifico,  s'imponeva  l'etica  della  responsabilità 
ecologica.”6  La questione ambientale  quindi  andava imponendosi  sempre più, 
soprattutto dopo la scoperta e l'uso dell'energia nucleare. Questo tipo di energia, se 
da un lato rappresentava al meglio il progresso scientifico, dall'altro rendeva reale 
il  fantasma dell'apocalisse  umana7.  Il  problema della  sopravvivenza  dell'uomo 
emerge quindi per la prima volta, figlio del nucleare ma anche dell'inquinamento 
ambientale. Solo in epoca recente, afferma Lanternari, “si sono sviluppati metodi 
scientifici di misura dei fattori di alterazione delle naturali condizioni ambientali e 
di  contaminazione  delle  condizioni  di  vita  degli  abitanti.  Quindi  viene 
affermandosi  […]  la  consapevolezza  degli  effetti  prodotti,  in  tempi  lunghi, 
sull'atmosfera e sugli esseri viventi dal buco dell'ozono, dalla deforestazione nei 
vari continenti,  dalle piogge acide seminatrici di estese spoliazioni di boschi”8. 
L'emergenza è palpabile anche da chi non vuole vedere e la nostra cognizione del 
problema si fa via via sempre maggiore. È inevitabile, oltre che giusto, dare la 
colpa  anche  alla  politica  che  ben  poco  si  è  occupata  dell'impatto  ambientale 
dell'industria ma anche della stessa urbanizzazione. Per Lanternari oggi non si può 
6 Ivi, p. 21.
7 Apocalisse che, col passare del tempo, non ha fatto che avvicinarsi: basti pensare alle nuove 
potenze nucleari e della dispersione di testate con il crollo dell'Unione Sovietica.
8 Ivi, p. 24.
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più evitare una seria politica ecologica, e questa per funzionare bene deve essere 
coordinata  a  livello  intercontinentale.  L'ecosistema infatti  viene dalla  metà  del 
novecento  visto  dall'ecologia  come  un'unica  entità.  Ed  è  sempre  nello  stesso 
periodo storico, non a caso, che emergono le prime contestazioni, che partono dai 
problemi  relativi  all'urbanizzazione,  alla  produzione  delle  merci  ed 
all'inquinamento.  “Da questo  punto di  vista  –  sottolinea  Lanternari  –  possono 
considerarsi prepionieristici,  pur se di respiro limitato, singoli contributi teorici 
avutisi tra fine secolo XVIII e secolo XIX. È il caso di Thomas Robert Malthus, 
inglese economista (1766-1834), il quale sottolineò la pericolosa sproporzione fra 
il ritmo vorticoso d'accrescimento delle popolazioni umane e il ritmo con le quali 
è dato di poter accrescere i mezzi di sostentamento naturali. A sua volta il chimico 
tedesco Justus von Liebig (1803-1873), a proposito di alimenti di natura vegetale, 
evocò il  rischio  dell'impoverimento  del  terreno dato  da  un'eccessiva  pressione 
esercitata sulle coltivazioni agricole a detrimento del loro sviluppo nel tempo e 
negli spazi del suolo.”9
Già al tempo di Haeckel si ravvisa il fiorire di contributi volti a risolvere problemi 
di origine ecologica: si assiste infatti alla creazione dei primi parchi naturali, a 
cominciar da Yellowstone che fu fondato nel 1872 in una nazione che, data la sua 
recente nascita,  era  stata  poco colpita  dalle  precedenti  rivoluzioni  industriali  e 
disponeva ancora di tanta natura incontaminata, fino ad arrivare poco dopo alla 
creazione di parchi naturali anche nel vecchio continente.
Lanternari aggiunge inoltre che furono molto importanti, per lo sviluppo di una 
coscienza ecologica, le critiche rivolte al capitalismo, radice prima della crescente 
9 Ivi, p. 29.
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industrializzazione.  Karl  Marx, nei «Manoscritti  economico-filosofici»,  afferma 
che la natura costituisce il corpo organico dell'uomo e che quindi i due enti sono 
in realtà uno solo,  e da questo assioma ne desume quello per cui  la proprietà 
privata sia un'assurdità per l'uomo e che quindi essa vada negata.
“Ma è  soprattutto  con Engels  che,  per  la  prima  volta,  si  scende nel  vivo  del  
rapporto conflittuale ecologico fra provvedere alla sussistenza e muovere violenza 
contro  la  natura,  e  congiuntamente  tra  sfrenato,  cieco  capitalismo e  rispettosa 
prudenza verso l'ambiente.”10 Il filosofo tedesco, nei saggi scritti tra il 1876 e il 
1886,  raccolti  nella  Dialettica  della  natura,  porta  avanti  un  discorso  molto 
illuminato e se vogliamo profetico, affermando che le vittorie che l'uomo pensa di 
riportare  verso  la  natura  producono  effetti  imprevisti  che  spesso  annullano  le 
conseguenze positive di quelle vittorie. Esempi di ciò si possono ritrovare, per 
Engels, nella storia dell'uomo: dai disboscamenti nelle regioni dell'Asia Minore, 
della  Mesopotamia  e  della  Grecia  fatti  per  procurare terreno coltivabile  e  che 
hanno finito per rendere aride quelle terre fino ai disboscamenti più recenti fatti 
dagli italiani nelle regioni alpine, che hanno portato l'acqua piovana a scendere 
più velocemente a valle provocando smottamenti e frane. A dispetto da quanto 
potrebbe sembrare dalle citazioni appena fatte, lo sviluppo dell'ecologia dei primi 
anni settanta “fu in parte visto con sospetto dal movimento di contestazione della 
sinistra,  a  motivo  della  matrice  borghese  dei  suoi  aspetti  anarco-individualisti 
[…].  L'ecologia  fu  guardata  perciò  dalla  sinistra  con  sospetto  […]  come  se 
pretendesse  polarizzare  l'attenzione  pubblica  verso  la  salvezza  della  natura 
dimenticando la sorte scabrosa ed esposta dell'«operaio» […]. Ma l'ecologia, che 
10 Ivi, p. 33.
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denuncia nel capitale privato e nelle leggi del massimo profitto i fattori-base della 
violenza contro la natura, è una forza di implicito valore innovatore, dinamista e 
progressista”11.
“Siamo in condizione di poter dire, in base alla critica ecologica della scienza più 
matura, che l'equilibrio del rapporto tra uomo e ambiente va pensato in termini di 
cosciente e aperta dialettica di «sfida e risposta» reciproca e alterna tra le parti. La 
via a lungo termine della salvaguardia di un equo rapporto fra le due parti sta nella 
precondizione posta all'uomo di considerare l'ambiente non come passivo oggetto 
d'uso,  bensì  come  soggetto  autonomo  particolarmente  potente,  con  il  quale 
«trattare».”12 Con  questa affermazione Lanternari fa riferimento all'antinomia fra 
una posizione antropocentrica ed una nuova posizione ecocentrica dell'uomo nei 
confronti della natura. Egli però, a differenza di altri studiosi13 che sostengono 
questa tesi e vedono come necessaria una rivoluzione ecologica, ritiene che questa 
antinomia non sia così rigida, e sostiene che un intreccio tra le due posizioni non 
solo sia  normale  ed implicito  ma che sia  stato presente per  secoli  nel  mondo 
contadino Occidentale. Questa posizione che lui definisce antropo-ecocentrica o 
eco-antropocentrica, e che viene motivata attraverso gli studi di Emilio Sereni e di 
Fulco Pratesi i quali concentrano la loro ricerca sul suolo italico, “parte dall'antica 
Roma, età repubblicana, poi imperiale: dove la pratica agraria seguiva il sistema 
che noi conosciamo dell'«agricoltura itinerante» africana: cioè il prestito periodico 
11 Ivi, p. 35.
12 Ivi, p, 41.
13 In  particolare si  riferisce ad alcuni  scritti  di  Mariano Pavanello,  il  quale riprende il  filone 
americano dell'antropologia ecologica.
178
di  spazio  forestale  per  coltivazioni  da  riabbandonare  –  appena  pervenute  alla 
sterilità  .-  come spazio  di  riforestazione”14.  Nel  Medioevo si  assiste  invece  al 
ricorso a tecniche come il maggese e il sovescio, che non richiedono il ricorso alla 
deforestazione.
Tra  i  primi  fattori  della  deforestazione nella  nostra  penisola  vanno indicate  la 
pastorizia nomade, che costitutivamente richiedeva ampissimi spazi liberi per il 
pascolo  e,  più  avanti  in  epoca  romana,  il  forte  bisogno  di  legname  per  la 
costruzione di navi e attrezzature tecniche e belliche. Successivamente, da un lato 
il cristianesimo, con la privatizzazione dei boschi sacri per eliminare la religione 
pagana della natura, e le invasioni barbariche sono indicate come altre cause della 
deforestazione  sempre più  crescente.  Un'altra  decisiva causa  fu sicuramente  la 
crescita della civiltà urbana dall'epoca dei primi Comuni fino al Rinascimento, 
con la richiesta sempre maggiore di legname. Il periodo Romantico invece offrì, 
diversamente dalle altre epoche, un moto di disgusto verso la vita delle città e una 
nostalgia della vita agreste. Ma l'antinomia tra antropocentrismo ed ecocentrismo, 
pur passando da fasi di sostanziale rispetto a fasi di maggiore sfruttamento della 
natura, non si era ancora presentata “È solamente alla metà del XX secolo che noi 
vediamo interrompersi l'età dell'equilibrio atropo-ecocentrico, con l'emergere ed il 
prevalere di una società borghese di proprietari terrieri e grandi industriali; società 
ormai smaliziata e devota ad ogni spregiudicato profitto. Così si è inaugurata l'era 
corrotta  dell'antropocentrismo  cieco,  cinico  e  dogmatico.”15 In  quest'epoca 
assistiamo  ad  un  crescente  sfruttamento  delle  ex-colonie  che  vengono 
14 Ivi, p. 45.
15 Ivi, p. 48.
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barbaramente  sfruttate  attraverso  monocolture  di  interesse  occidentale  e 
contemporaneamente assistiamo ad una  devastante  urbanizzazione,  anche  nella 
nostra penisola, che favorisce una speculazione edilizia senza precedenti  ed una 
progressiva invasione di strade asfaltate al servizio dell'industria dell'automobile.
La critica all'odierno antropocentrismo risulta quindi più che giustificata. Quel che 
bisogna  fare,  per  Lanternari,  è  ricollocare  l'antropocentrismo  nell'orizzonte 
epistemologico di cui esso è originario. Inoltre possiamo ripensare il rapporto tra 
uomo  e  natura  attraverso  un  altro  modello  che  ci  viene  offerto  dalle  culture 
primitive, antiche o orientali, cioè un modello che unisce le due dimensioni del 
sacro e del profano. “Le culture note come «primitive» sacralizzano la natura e ne 
salvano  l'equilibrio  con  l'istituzione  di  riti  di  protezione  tali  da  garantire  a  se 
stessi, come comunità unita e coesa, equilibrate condizioni collettive d'esistenza. 
[…]  È  l'equilibrio  che  chiameremo  «iero-antropocentrico»  che  concilia  la 
dimensione «vitale-umana» o profana,  e la dimensione sovrannaturale preposta 
alla natura, ossia la dimensione «sacra».”16
Una  delle  differenze  principali  tra  la  nostra  civiltà  iperindustriale  e  le  civiltà 
“primitive” sta nel fatto che noi non riconosciamo i limiti che ha, e deve avere, 
l'uomo. Le culture primitive, anche se lo desumono da un intuizione percettiva, 
conoscono i limiti dell'uomo e riconoscono la fondamentale importanza dell'unità 
tra  essere  umano  e  ambiente.  L'antropologia  può  insegnarci,  o  meglio 
reinsegnarci,  il  significato  essenziale  dei  divieti  e  delle  proibizioni  che  ogni 
comunità  umana si  è  autoimposta  nel  corso della  storia,  e  gli  stessi  resoconti 
etnografici “oggi rivestono per noi un particolare interesse: perché mettono in luce 
16 Ivi, p. 49.
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costumi,  credenze  e  comportamenti  rituali  vigenti,  certamente  da  arcaica 
tradizione,  al  momento  dell'incontro  dell'etnografo  con  la  cultura  locale;  ma 
dobbiamo pur dire che per molti casi ricerche seriori, da parte di attenti etnologi, 
hanno constatato la perdita di tratti culturali così arcaici, data la recente ondata di 
mutamenti  indotta  dal  contatto  con l'Occidente.  […] Tuttavia  noi  diciamo che 
l'insieme di dati che spiegano in modi originali qual era la mentalità dominante 
dei popoli di cultura orale, nei confronti della realtà naturale – territorio, foresta, 
animali  da  preda  e  comunque  selvatici  –  acquistano  un  significato  tanto  più 
prezioso oggi, dacché lo scadimento di questo tipo di rappresentazione del reale è 
proprio  la  conseguenza  dell'impatto  col  mondo  dell'occidente  cioè  di  un 
orientamento laico, utilitarista, scaltrito e spregiudicato.”17
Il paradosso della nostra epoca sta nel fatto che, nonostante gli allarmi lanciati 
dalla scienza sulle pericolosità insite nel processo di deforestazione, sia dal punto 
di vista umano con conseguente migrazione di popoli indigeni e di massacri di 
gruppi renitenti  al  trasferimento forzoso, sia dal punto di vista ambientale con 
conseguente  peggioramento  delle  condizioni  climatiche,  la  deforestazione 
continua  sotto  il  segno del  progresso.  “Evidentemente  in  una  cultura  come la 
nostra contemporanea la ragione logica, assunta a guida del pensiero, in troppi 
casi  non  riesce  ad  esercitare  l'auspicata  efficacia  operativa  di  dissuasione  da 
comportamenti illogici e irrazionali, quanto viceversa riesce ad ottenere la logica 
simbolica della mitopoiesi e della sacralità del creato e della natura, in una cultura 
rigorosamente  impegnata  su  una  visione  religiosa  del  reale.”18 Non  sorprende 
17 Ivi, p. 58.
18 Ivi, p. 75.
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dunque constatare che molti  ecologisti  abbiano sempre più orientato l'ecologia 
verso il terreno religioso, verso un nuovo culto della natura, arrivando in certi casi 
a formare proprio dei movimenti religiosi.
2. Ecologia e religione 
Nel trattare i rapporti tra ecologia e religione ci concentreremo principalmente su 
quattro diverse forme di questo rapporto che Lanternari  analizza nel suo testo, 
ovvero il fenomeno Gaia, la deep ecology, il neopaganesimo ed infine il modo in 
cui la religione cristiana affronta le problematiche inerenti al rapporto tra uomo e 
ambiente.
La teoria o ipotesi-Gaia è “un particolare sviluppo teorico, legato in America alla 
corrente della cosiddetta deep ecology dalle nette inferenze etico-religiose. Esso si 
distingue per una complessa elaborazione di astrazioni d'ordine speculativo, al di 
sotto  delle  quali  affiora,  come  in  trasparente  filigrana,  un'insistente  trama 
mitologizzante  e  religiosa,  non  senza  appelli  ad  un  rinnovamento  morale 
universale sul piano ambientalista”19. Il termine, “ripescato dalla mitologia greca 
come nome divino della terra, precosmica generatrice di divinità cosmiche quali 
Uranos,  Pontos,  Oroi  (Cielo,  Mare,  Monti),  nonché di  vari  esseri  mitici  come 
Titano,  Ciclopi,  Ecatonchiri  o  Centimani”20,  è  stato  adottato  da  Lovelock  e 
Margulis negli anni settanta per definire una nuova visione olistica ed unitaria che 
19 Ivi, p. 119.
20 Ivi, p. 120.
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congiunge la terra, intesa come essere vivente, con le più diverse specie viventi. 
La componente olistica è talmente accentuata che la terra viene vista nella sua 
totalità  ed  unità  organica:  biosfera,  atmosfera  e  litosfera  diventano  così 
componenti del concetto di ecosfera, proprio del movimento. Questa concezione 
organistica della terra è da collegarsi con la conseguente concezione unitaria delle 
specie viventi: l'uomo e gli animali sono connessi da un rapporto di fratellanza, 
che viene giustificato esaltando le somiglianze che si celano nelle diverse forme e 
proclamando che non vi è niente che separa un essere vivente dall'altro.
Risulta evidente come la componente religiosa della filosofia gaiana sia ripresa e 
rielaborata dalla concezione della natura propria delle popolazioni primitive. La 
prospettiva  globalistica  ed  olistica  viene  però  enfatizzata  a  tal  punto  che 
l'equilibro del rapporto tra uomo e natura si perde del tutto, tanto che “si finisce, 
anzitutto,  per  perdere  di  vista  l'importanza  discriminante  delle  differenze  fra 
specie  viventi,  cioè  umane  e  non  umane.  Per  di  più  emerge  e  si  postula  un 
concetto di natura come potere marcato da un segno univocamente contrastivo 
rispetto ad azioni d'intervento dell'uomo su di essa. Avviene così che, chi segue 
l'impostazione  teorica  del  tipo  «gaiano» […]  assume  il  degradato  rapporto 
postmoderno  che  fa  scempio  dell'ambiente,  come  unità  di  misura  dell'idea  di 
«antropocentrismo», quest'ultimo inteso come categoria concettuale di significato 
radicalmente  e  assolutamente  negativo  per  ogni  contesto”21,  a  cui  viene 
contrapposto un ecocentrismo visto come assolutamente positivo, e ideologizzato
21 Ivi, pp. 122-123.
22 Eliminando del tutto l'antropocentrismo essi eliminano in realtà quella tensione antropocentrica 
che  è  stata  il  primo passo  per  la  fondazione  della  cultura  e  il  primo passo  verso  l'uscita  
dell'uomo dallo stato di bestia.
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. Lanternari critica serratamente questa concezione assolutista: “la realtà dialettica 
e ambivalente del rapporto tra uomo e animali, ha trovato espressione, fin dalle 
origini dell'umanità, seguendo simultaneamente due postulati on formule di per se 
antinomiche, ma tra loro legate in modi operativamente inseparabili. SI tratta di 
due  orientamenti  emotivi,  morali  e  di  due  comportamenti  di  base  soggiacenti 
implicitamente all'antica questione dell'incontro – che è anche scontro di potere – 
fra uomo e natura”23. L'uomo non ha mai rinunciato alla sua identità creativa in 
ambito  culturale,  come  non  ha  mai  rinunciato  alla  sua  gestione  del  proprio 
destino. Inoltre antropocentrismo ed etnocentrismo, come si è già detto, non sono 
inconciliabili,  sono assolutamente  compatibili  come lo sono stati  durante  gran 
parte della storia umana, e tale coesistenza si affermò razionalmente e solidamente 
nelle fasi più arcaiche dell'uomo, attraversando diversi sviluppi e cambiamenti. 
“Su tale premessa riguardante il passato è tempo di prendere cognizione di un 
fatto nuovo: cioè della rottura di quella concordia di opposti,  fattasi ora per la 
prima volta discorde, anzi gravemente conflittuale in forme via via più allarmanti. 
Oggi in misura mai prima avutasi assistiamo all'affermarsi del potere dell'uomo 
sul  mondo  esterno,  cioè  sulla  natura  nei  suoi  molteplici  elementi  originali.  A 
questi  elementi  si  contrappongono  nuovi  strumenti,  contraffatti  in  virtù  dello 
stragrande sviluppo dell'inventiva delle scienze, dell'insieme dei nuovi complessi 
di  tecniche collettive  capaci  di  esaltare  il  potenziale  di  dominio  dell'uomo sul 
mondo. E da tale esaltante ed esaltato potenziale di dominio dell'uomo, mente e 
psiche  in  lui  sono pervenute  ad  una  condizione  di  sfrenata  autoesaltazione  di 
23 Ivi, p. 125.
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orgoglio e  potere.”24 In  sostanza la  componente antropocentrica ha prevaricato 
quella ecocentrica. Non ci deve sorprendere dunque la teoria quasi manichea dei 
gaiani  che  vedono  nell'antropocentrismo  l'espressione  del  male.  Lo  studioso 
francese Jacques Grinevald, che si colloca sin dal principio dei suoi studi dietro ai 
padri  del  movimento  gaiano,  esalta  la  componente  olistica  del  movimento 
elevando l'etnocentrismo allo status di dogma trionfante, lanciando quindi un forte 
attacco verso quell'antropocentrismo che certamente è oggi criticabile.  La cosa 
interessante è che nel pensiero del francese Gaia risulta essere, oltre a quello che 
già  avevano  affermato  nella  loro  teoria  Lovelock  e  Margulis,  “«un  universo 
inventivo» o un «sistema autopoietico», cioè un autocostrutto mitizzante che egli 
soprattutto  intende  come  visione  innovatrice  d'ordine  bioetico,  che  travolge  e 
condanna i paradigmi teorici più profondi inerenti alla cosiddetta «modernità». È 
dunque una prospettiva culturalmente reazionaria cioè volta a disfare il presente 
mondo,  positivamente  orientato  alla  più  avanzata  emancipazione  dell'uomo.”25 
Grinevald arriva infine a condannare i paradigmi della modernità, dando il via ad 
una sorta di decostruzione della storia attraverso la critica all'antropocentrismo. 
Omologamente  possiamo  collegarvi  la  posizione  di  un  altro  studioso  di 
formazione  gaiana,  ma  che  al  contempo  si  richiama anche  alla  deep  ecology, 
Edward  Goldsmith.  Egli,  che  ha sicuramente  il  merito  di  essere  stato  uno dei 
pionieri  della diffusione dell'allarme sulla crisi ambientale,  nel suo radicalismo 
utopico “sostiene che questa crisi planetaria dipende per intero dallo squilibrato e 
maldiretto sistema di produzione dominante nel mondo ed imposto dall'egemonia 
24 Ivi, p. 133.
25 Ivi, p. 137.
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della  civiltà  occidentale  […]  infatti  identifica  nell'industrializzazione  la  causa 
prima degli attuali problemi ecologici e sociali, e vede la loro soluzione tout-court  
nella «deindustrializzazione»”26.
Queste posizioni che a prima vista possono sembrare non solo estreme ma anche 
per certi versi immotivate, trovano la loro ragion d'essere nel fatto che la nascita 
della  filosofia  gaiana,  come molte  altre  correnti  ecologiche  religiose  e  non,  è 
dovuta  principalmente  all'allarme  apocalittico  causato  dagli  incidenti  di 
contaminazione nucleare o tossica. 
Altra  interessante  comparsa,  sempre  nell'ambito  della  dicotomia  tra 
antropocentrismo ed ecocentrismo, è “la nuova contrapposizione tra deep ecology 
e  shallow ecology,  un  filone  di  pensiero  avviato  e  portato  avanti  dal  filosofo 
norvegese  Arne  Naess.  Il  suo breve  ma denso articolo  uscito  nel  1973 per  la 
rivista «Inquiry»27 […] s'inquadra in un tipo di speculazione dai toni decisamente 
filosofici e insieme etici, religiosi, spirituali proponendo un'etica dell'ambiente che 
si colloca in netto contrasto con il riformismo ispiratore dell'ecologia già allora – e 
ancor oggi – predominante e applicata, che Naess denomina «superficiale», contro 
la sua detta «profonda»”28, che successivamente arriverà a costituire la base della 
sua ultima filosofia ecologica, l'ecosofia. 
Questa  nuova  filosofia  ecologica  si  fonda  su  tre  principi  essenziali:  una  netta 
separazione  tra  ecologia  profonda  e  di  superficie,  separazione  che  pone  la 
questione della divisione tra il mondo umano e la natura, considerata extra-umana; 
26 Ivi, p. 44.
27 NAESS [1973].
28 Ivi, p. 339.
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la  collocazione  di  tutte  le  parti  costitutive  della  natura  in  un  sistema  di 
interrelazione  unitaria  e  dinamica  con  la  relazione;  infine  le  tracce  di  un 
panpsichismo e di un panteismo di ispirazione etico-spirituale. 
L'ecologia profonda adotta una concezione mistica della natura, che viene vista 
come un ente da amare allo stesso modo con cui si ama una persona o in generale 
un  qualcosa  di  sacro.  La  natura  può  inoltre,  secondo  l'ecologia  profonda, 
comunicare  trascendentalmente  con  l'uomo.  Questa  mistica  peculiarità  del 
rapporto  tra  uomo  e  natura  è  da  spiegarsi  attraverso  “l'assioma  fondamentale 
dell'ecologia  profonda,  cioè  l'idea  dell'inesistenza  sul  piano  ontologico  di  una 
separazione o biforcazione nella realtà fra mondo umano ed extra-umano […]. 
L'ecologia profonda pertanto supera nell'«unità» il «dualismo» fra uomo e natura 
anteriormente formulato dalla filosofia occidentale”29.
Sul  piano  pratico  l'ecologia  profonda  si  configura  molto  distante  dalle  altre 
ecologie,  rivelando  ancora  una  volta  la  sua  interna  connessione  tra 
antropocentrismo  ed  ecocentrismo.  Un  lampante  esempio,  fra  i  tanti  che  si 
possono fare, è la presa di posiziona fatta nei confronti dei cacciatori di balene 
delle  società  eschimesi  dell'Alaska:  quando  “negli  anni  '70  veniva  imposto  il 
divieto  di  caccia  alla  balena  per  parare  il  rischio  di  estinzione  della  specie, 
dall'ecologia corrente furono proposti due diversi criteri, entrambi potremmo dire 
«moderati»  e  «di  mediazione».  Alla  protesta  degli  Eschimesi  alcuni  gruppi 
d'evidente  tendenza  shallow (superficiale),  risposero  sostenendo  il  divieto 
temporaneo  fino  a  che  gli  ecologi  avessero  verificato  che  gli  esemplari  della 
specie fossero sufficientemente aumentati.  D'altra parte il «Gruppo Amici della 
29 Ivi, p. 343.
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Terra», di chiara tendenza  deep  (profonda), difese l'autorizzazione a cacciare un 
numero prefissato di esemplari, usando fra l'altro mezzi di caccia tradizionali, non 
tecnologicamente nuovi”30.
Dopo  questa  breve  digressione  sugli  interessanti,  e  a  mio  avviso  quasi  unici, 
sviluppi pratici, è bene sottolineare nuovamente che l'ecologia profonda, e più in 
generale  l'ecosofia,  risulta  permeata  da  un  programma  di  ordine  etico-psico-
ontologico: condurre l'individuo alla piena realizzazione del sé. Questo tema porta 
a  confrontare  e  a  collegare  l'ecologia  profonda  con  l'enorme  stuolo  di  nuovi 
movimenti religiosi di radici orientaleggianti, tra cui primeggia la New Age.  “È 
bene  rilevare  che  l'ecologismo  profondo  […]  pretende  assumere  una  nuova 
importanza  nello  sforzo  e  nel  programma  di  convertire  l'interiore  e  inconscia 
percezione che ci formiamo ordinariamente «della realtà» (of the way things are), 
e portarla ad un livello ontologico, mutando la nostra ontologia di esseri umani. 
Dunque l'ecologismo profondo intende mutare e risolvere l'etica in ontologia.”31 
Tutta questa  ambiguità,  a dispetto  dei positivi  approcci pratici  del  movimento, 
porta Lanternari a ritrovare nella deep ecology un tale potere carismatico che può 
può portare gli adepti verso una autodelega del proprio sé, allo stesso modo in cui 
avveniva nelle sette religiose suicide.
Altro risultato del rapporto tra ecologia e religione, in cui possiamo ritrovare molti 
degli elementi della filosofia gaiana e dell'ecologia profonda, è il neopaganesimo. 
I movimenti di cui esso è composto sono molto distanti da ogni religione classica 
30 Ivi, p. 345.
31 Ivi, p. 347.
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e  sono  generalmente  composti  dalle  “più  varie  valenze  culturali,  morali, 
teologiche, ecologiche di tipo arditamente interventista e attivista, ma anche – e 
con sommo rilievo e rigore – valenze che delimitano la partecipazione al genere 
femminile  d'impegno  femminista”32.  Nel  trattare  il  neopaganesimo,  che  è 
composto di molte diverse correnti, Lanternari si concentra sulla religione Wicca, 
la  quale,  con  il  ruolo  fondamentale  della  donna,  ha  influenzato  anche  altri 
movimenti. Le adepte di questa religione riconoscono come divinità suprema la 
Dea,  ed  il  movimento  può  essere  definito  senza  ombra  di  dubbio  come 
ecofemminista. Infatti in esso la teologia della liberazione femminile, con la lotta 
al patriarcalismo, si salda strettamente con l'ideologia ecologista. “A ben guardare 
–  afferma  Lanternari  –  […]le  componenti  mitico-rituali  derivate  da  antiche  e 
perdute radici locali si intrecciano sincreticamente con tratti culturali e magico-
religiosi desunti dalle comunità di livello etnologico con elementi di magismo, 
sciamanesimo, stregoneria. Tale neopaganesimo peraltro si rimodella e si adegua 
ai richiami posti oggi dall'impellente crisi ambientalista, la quale è in verità crisi 
dell'intero  mondo  della  natura.  In  una  prospettiva  storico-antropologica  […] 
rappresenta dunque una delle molteplici ondate e emergenze di difesa di diritti 
ufficialmente conculcati e repressi.  È dunque un movimento social-religioso di 
rivendicazione di diritti: ma si tratta per la prima volta di diritti sociali di «genere» 
strettamente congiunti  a  diritti  culturali  precisamente ecologici:  ossia  di  difesa 
della  natura.”33 La  Wicca,  che  si  inserisce  nel  panorama  delle  comunità 
carismatiche  apparse  nell'ultimo  ventennio  del  novecento  come  risposta  alla 
32 Ivi, p. 182.
33 Ivi, p. 185.
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minaccia  della  crisi  ecologica  planetaria,  ha  in  sé  molti  tratti  peculiari: 
innanzitutto  i  termini  “strega”  e  “stregoneria”  assumono  un  valore  simbolico 
allusivo; in secondo luogo essa, come in generale altre formazioni neopagane, è 
da un lato tollerante verso altre confessioni religiose ma d'altro canto è fortemente 
critica nei confronti del dogmatismo cristiano.
Vi sono, oltre al fondatore Gerald Gardner, due personalità che risaltano tra le 
molte del movimento: la prima è Vivianne Crowley, leader storica del movimento 
che “ha creato un gruppo d'orientamento da lei detto «panteista» e di culto detto 
«non-teistico»,  ossia  la  Dea  come figura  immanente  e  non  trascendente”34,  la 
seconda, a mio avviso molto più interessante per tutta una serie di implicazioni 
politiche per nulla scontate e che riprende il carattere immanente della concezione 
della  Crowley,  è  Starhawk.  Leader  della  comunità  denominata  Reclaiming, 
Starhawk “con la sua comunità di seguaci è fortemente impegnata nel prendere 
pubblica posizione in difesa dei diritti  ambientalisti e insieme democratici,  per 
esempio  contro  gli  usi  spregiudicatamente  deviati  verso  scopi  ipocriticamente 
affaristici, che gruppi di potere tendono a fare della cosiddetta «globalizzazione»”
35.  Per  la  leader  del  movimento,  che  si  ispira  fortemente  alle  componenti 
sciamaniche delle comunità native americane, e che propone una concezione del 
sacro che investe  l'intera dimensione della  natura ma anche dell'uomo,  è dalla 
sessualità  che  “proviene  un'effusione  di  energia  che  è  dedizione  alla  grande 
Goddess, la quale si rende immanente nell'ardore che provoca in noi e che traduce 
la stessa energia che fa muovere le stelle”36.
34 Ivi, p. 203.
35 Ibidem.
36 Ivi, p. 204.
190
Risulta  molto  interessante,  come  avevo  accennato  poco  prima,  il  crescente 
interesse verso la politica che  Starhawk e il  suo movimento  Reclaiming hanno 
avuto nel corso degli ultimi anni: infatti nel 1999 ella scrisse una lettera aperta 
verso la comunità pagana in merito agli episodi di Seattle, lettera che provoco un 
sostanziale adesione di molte Wiccan e della stessa  Starhawk nei confronti del 
movimento  no-global,  portando  il  Reclaiming a  far  parte,  dati  i  suoi  caratteri 
contro ogni forma di autoritarismo, razzismo e contro l'uso del nucleare,  della 
sinistra mondiale. E, se ben guardiamo, questa dinamica che ha portato una leader 
religiosa  ad  occuparsi  di  politica,  è  ravvisabile  anche  in  molti  dei  movimenti 
religiosi che lo stesso Lanternari analizzò nel suo classico del 1960.
A  conclusione  di  questo  paragrafo  incentrato  sulle  connessioni  esistenti  tra 
ecologia e religione, è interessante soffermarsi, seppur brevemente, sulle nuove 
tendenze del cristianesimo nei confronti del rapporto tra uomo, natura e ambiente.
A differenza dei movimenti sovracitati e di molte altre religioni, nel cristianesimo 
ma anche nel  giudaismo “l'idea di  natura fu fin  dall'origine,  e  rimane tutt'ora, 
incentrata  sulla  nozione  di  «dono»  fatto  da  Dio  all'uomo”37.  A dispetto  del 
risveglio dello stesso Occidente, che ha iniziato sempre più ad interessarsi alle 
tematiche ecologiche arrivando, con piccoli e lenti passi, a ripensare alcuni errori 
commessi  in  passato,  la  Chiesa  è  rimasta  gravemente  in  quel  dormiveglia 
conservatorista,  dormiveglia  che  “si  è  caricato  di  una  grave  responsabilità 
allorquando  abbiamo  visto  respingere  e  allontanare  dalla  direzione  d'un 
importante periodico cattolico, «Nigrizia», la persona di Alex Zanotelli, sacerdote 
37 Ivi, p. 352.
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di  eccezionale  apertura  morale,  religiosa,  umana,  sociale”38.  Zanotelli,  pur 
rimanendo all'interno del cristianesimo, ha “scoperto e denunciato la malafede dei 
manager occidentali a spese di popoli sottosviluppati, troppo facilmente truffabili 
[…]. Ora dobbiamo riconoscere che il cristianesimo ha fatto un passo in avanti 
proprio e soltanto con Zanotelli, ed eventualmente altri come lui, mentre la Chiesa 
ha perpetuato il suo disinteresse per il rispetto dell'ambiente africano”39. Contro la 
tendenza conservatrice della Chiesa, vi è quindi una contrapposta corrente, “un 
cristianesimo puramente qualificato, quello delle missioni e dei missionari, che si 
è  assunto  un  compito  nobile,  d'ordine  morale,  sociale,  civile  e  soprattutto 
umanitario  nel  suscitare  tra  le  comunità  più  povere  del  Sud  del  mondo,  un 
risveglio  cosciente  dall'assoggettamento  e  dalla  umiliazione  imposti  dal  potere 
espansionista e cinico degli organismi economici ed industriali del Nord”40. Una 
nota certamente positiva è che il pontefice Giovanni Paolo II abbia aperto la strada 
verso  questa  corrente  minoritaria,  e  sociale,  del  cattolicesimo  arrivando  a 
riconoscere  come  impellente  la  questione  ecologica.  Certo,  il  pontefice 
nell'enciclica  Centesimus  annus,  non  arriva  al  punto  di  disconoscere  il  forte 
carattere antropocentrico che il cattolicesimo ha sempre dato alla storia ma “nel 
richiamo fatto agli uomini sull'adozione di un trattamento adeguato  per la natura 
come dono prezioso offerto all'uomo da Dio – dono d'ordine irrinunciabile e vitale 
–,  il  papa  sembra  voler  sommuovere  nel  cuore  umano l'effetto  di  cosciente  e 
devota gratitudine, l'imprescindibile, incombente obbligo di reciprocità, quale di 
per  sé  il  dono  comporta  matematicamente  e  psicologicamente,  tanto  da  poter 
38 Ivi, p. 356.
39 Ivi, pp. 356-357.
40 Ivi, p. 370.
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vincere ogni resistenza e indurre gli uomini a cedere a un richiamo proclamato ed 
espresso dall'estensore come non meno che «sacro», ma certamente colto come 
sacro da chi lo riceve”41.
3. Rapporto uomo-animali
Il  mutamento  che  oggi  l'ecologia  impone,  sul  piano  globale,  contro  la  forte 
tendenza  antropocentrica,  comporta  un  totale  ripensamento  della  nozione  di 
natura,  natura  che  viene  oggi  guardata  nella  sua  totalità.  Ciò  implica  ed  ha 
implicato inevitabilmente lo sviluppo di questioni che rientrano nel campo di una 
terza materia: la bioetica. “Si entra nella sfera della dimensione d'una «morale» 
insieme teorica, progettuale, comportamentale. Una «morale» da applicare rispetto 
ai rapporti con specie che vengono riconosciute come «esseri senzienti capaci di 
soffrire»”42.  
La radice di un cambiamento morale, o comunque di un percorso intrapreso verso 
questo  cambiamento,  è  da  ricercarsi  all'intero  di  un  particolare  movimento 
culturale, il movimento di liberazione animale. Già dall'ottocento era iniziata una 
discussione nel merito dei diritti degli animali, ma questa discussione ha assunto 
solo negli ultimi trent'anni un significato ed una portata maggiore. Il movimento 
di liberazione animale, o di protezione animale, ha mosso forti critiche verso la 
sperimentazione scientifica e l'allevamento industriale.
41 Ivi, p. 399.
42 Ivi, p. 79.
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“Il fenomeno più scabroso e compromettente sul piano morale – per Lanternari – 
comunque è dato dalle moderne pratiche di allevamento industrializzato, ormai il 
più diffuso ovunque. I problemi insorti dalla nuova moderna «industria – per così 
dire – di animali da carne» – cioè vere macchine per produzione di carne» – si 
riflettono  sul  piano  più  ampio  dei  rapporti  interspecifici  relativamente  alla 
filosofia della cosiddetta «giustizia interspecifica», sulla quale si ferma il filosofo 
De Veer. Egli infatti discute sul problema se sia accettabile e «giusto» il criterio di 
allevare  animali  «soltanto  per  macellazione».  De  Veer  condanna  con  puntuali 
argomentazioni  l'intero  assetto  delle  procedure  di  allevamento  applicate, 
specialmente se pensiamo che generalmente si tratta di specie allevate – bovini, 
suini,  ecc.  -  relativamente  aperte  alla  intercomunicazione  intraspecifica  ed 
interspecifica con l'uomo, e ad una sensibile percezione cognitiva ed emotiva della 
realtà.”43 Le  differenze  dell'allevamento  industriale  rispetto  alle  tradizionali 
tecniche di allevamento sono infatti enormi: le stalle, o i pollai, sono costituiti da 
gabbie minuscole e sovraffollate; il pascolo è inesistente o addirittura assente; le 
derrate usate per sfamare gli allevamenti contengono inoltre spesso e volentieri 
tracce di origine animale,  tracce che oggi ad esempio sappiamo essere state la 
causa  del  morbo  della  mucca  pazza.  Il  più  bieco  antropocentrismo ha  colpito 
anche questo settore.
In  risposta  a  tutte  queste  aberrazioni  è  nato,  come  si  è  detto,  un  dibattito 
internazionale  sui  diritti  degli  animali.  La  capacità  di  simpatizzazione  degli 
animali era stata affermata per la prima volta nel XVII secolo dal filosofo inglese 
David  Hume  “che,  nel  Trattato  sulla  natura  umana (1739-1740),  dedica  una 
43 Ivi, p. 85.
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sezione,  intitolata  La ragione  degli  animali,  al  tema  del  confronto  morale  fra 
uomo e animali superiori”44. L'idea della superiorità etica dell'uomo rispetto agli 
animali, per la prima volta messa in discussione da Hume, è stata ampliata negli 
ultimi decenni attraverso contributi di diversi studiosi del calibro di Annette C. 
Baier e Peter Singer. Se per la Baier la natura umana può essere vista come un 
particolare caso della natura animale, è grazie a Singer, pioniere del movimento 
bioetico interspecifico, che lo specismo, motivazione sottintesa dell'allevamento 
industriale, viene definito una sorta di razzismo a livello ideologico. La filosofia 
di  Singer,  che  è  a  tutti  gli  effetti  interspecista,  tende  a  trovare  componenti 
caratteriali ed ontologiche delle specie animali, che sono per lo scienziato capaci 
di rivelare omologie e parallelismo di ordine etico-comportamentale con l'uomo. 
È proprio da questa base teorica che globalmente si inizia a parlare dei diritti degli 
animali.  Vi  sono  due  correnti  opposte  in  merito  alla  preservazione  della  vita 
animale: la prima, rappresentata dallo studioso Bernard E. Rollin, pone il diritto 
alla vita degli animali come assoluto, in ogni caso; la seconda, rappresentata dalle 
idee di James Rachel, distingue realisticamente, come animali che hanno diritto 
alla preservazione solo quelli che posseggono una vita in senso biografico.
Risulta  evidente come dal  discorso sui diritti  degli  animali  derivi  una serie  di 
obblighi  comportamentali  che  sono stati  largamente  in  uso tra  gli  attivisti  del 
movimento animalista e che oggi sono molto in voga: sto parlando della norma 
del  vegetarianesimo,  che  va  inserito  quindi  anch'esso  nella  questione  dei  pari 
diritti tra uomo e animali. “Il vegetarianismo è un modello di tabù alimentare di 
44 Ivi, p. 89.
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antichissima  origine  nel  mondo,  tra  gradi  ed  antiche  civiltà  religiose  asiatiche 
(Induismo e Buddhismo) o sette religiose di epoca classica: il Pitagorismo. Ed in 
tutti i casi il tabù alimentare, è stato collegato a determinate dottrine religiose che 
vietano tale consumo. Oggi in Occidente il tabù alimentare di carne animale è 
implicitamente  legato  al  divieto  di  ucciderne  sia  con  la  caccia  sia  con  la 
macellazione dopo l'allevamento.”45   A mio avviso le correnti contemporanee del 
vegetarianesimo, che sicuramente ripetono il significato morale contenuto nelle 
prime forme religiose, mantengono comunque all'interno una certa componente 
etica, o meglio etico-fideistica, per cui il carattere religioso contenuto un tempo 
nei vari tabù alimentari è presente, anche se in maniera implicita, in molte delle 
correnti attuali.
A prescindere da questa personale riflessione, risulta comunque evidente come il 
problema dei diritti degli animali debba essere incluso nell'ecologia. Se l'esame 
critico delle trasformazioni indotte dall'uomo e prodotte dagli interessi di mercato 
richiede una organizzazione globale per risolvere le questioni legate al rapporto 
tra uomo e natura, è chiaro che serve la stessa cosa nel riguardo alle questioni tra 
uomo e animali. I rapporti tra morale bioeticista e applicazione delle norme, tra 
globalismo e localismo, contengono al loro interno molte ambiguità, che derivano 
ancora  una  volta  dallo  sbilanciamento  del  rapporto  tra  ecocentrismo  ed 
antropocentrismo:  se  da  un  lato  l'industria  delle  pellicce,  per  non  rovinare  la 
materia prima, ha portato a cercare nuovi, barbari modi di uccidere, dall'altro il 
totale divieto di cui si è già parlato della caccia alle balene danneggia in modo 
irreparabile la comunità inuit che da essa dipende.
45 Ivi, pp. 94-95.
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Una interessante soluzione, alternativa al vegetarianesimo ma aperta verso i diritti 
degli animali, si può trovare a mio avviso nel movimento italiano Terra Madre, 
collegato all'associazione dello  Slow Food, che a dispetto delle possibili critiche 
che gli si può muovere, ha avuto ed ha tutt'oggi il merito di aver contribuito ad un 
cambiamento culturale esterno al vegetarianesimo nei confronti non solo dei diritti 
degli animali, attraverso la critica totale verso l'allevamento industrializzato, ma 
anche nei confronti della necessaria preservazione della biodiversità.
4. Ingerenza ecologica e sviluppi politici
Il crescente rischio di estinzione delle specie selvatiche, da poco accennato, che è 
sicuramente  una  conseguenza  della  caccia  illegale,  pone  come  si  è  detto  un 
dilemma di ardua inconciliabilità: se per le associazioni animaliste e in generale 
per  molte  delle  associazioni  ecologiste  non  può  esistere  nessun  tipo  di 
compromesso,  alcuni  lavoratori  e  molti  popoli  nativi  denunciano  un  danno 
economico difficilmente riparabile,  un danno che sottintende un nuovo tipo di 
imperialismo inferto dalla cultura etnocentrica. “L'ingerenza esterna è percepita 
polemicamente, dalla pare avvertita, come minaccia nuova, sottile e insidiosa di 
«colonialismo  di  terzo  tipo»,  di  base  «conoscitiva-informativa»,  dopo  quello 
classico su una base di potere politico, e quello recente su base essenzialmente 
economica.”46 Una  procedura  di  intervento  acritico  simile  è  comune  anche 
all'ingerenza umanitaria praticata per gravi contrasti sui problemi dei diritti umani. 
46 Ivi, p. 149.
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Il  neocolonialismo  si  presenta  sotto  nuove,  quasi  invisibili,  forme,  e  l'etica 
globalista si ascrive quindi entro un programma di potere: un esempio su tutti può 
essere fatto  negli  obblighi  che  vengono imposti  per  concedere il  credito  dalle 
banche creditrici  verso paesi  del  Sud del  mondo,  paesi  che sono costretti  alla 
creazione di parchi naturali. Se da un lato una pratica del genere può apparire più 
che positiva, dietro possiamo, e dobbiamo, leggervi un forte interesse turistico che 
porta  occultamente  le  banche  ad  imporre  questi  obblighi.  L'imposizione  delle 
regole che derivano dalla  razionalità  scientifica occidentale  nei  confronti  delle 
popolazioni  dei  paesi  del  Sud  del  mondo  è  sicuramente  una  forma  di 
etnocentrismo, tanto che la conferenza dell'O.N.U tenutasi a Rio de Janeiro nel 
1992  sulle  nuove  questioni  ecologiche  ed  ambientali  è  arrivata  a  riconoscere 
l'esistenza di  spontanei  principi  ecologici  presso culture tradizionali  tribali  e a 
condannare l'imposizione di regole occidentali senza un previo accordo da parte 
degli autoctoni. Con la conferenza di Rio, uno degli ultimi approdi dell'ecologia, il 
neocolonialismo  arriva  ad  essere  criticato  politicamente.  L'ambientalismo  e  la 
critica sociopolitica verso il capitalismo arrivano ad intrecciarsi. Da quel momento 
in molti paesi iniziano a svilupparsi partiti dei Verdi, movimenti politici che fanno 
della lotta contro il nucleare e dell'ecologismo la propria bandiera; sul piano degli 
studi teorici nascono inoltre interdiscipline, come l'ecoantropologia. Per Vittorio 
Lanternari  un  passo  fondamentale  verso  questi  recenti  progressi  è  stato  fatto 
soprattutto  grazie  al  principio  di  responsabilità di  cui  scrisse  Hans  Jonas  nel 
197947, nel quale il filosofo tedesco propone un nuovo tipo di etica, frutto della 
modernità, non più antropocentrica  e che riconosce diritti alla natura. Lanternari 
47 JONAS [1979].
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ritiene  che  l'etica  proposta  da  Jonas  sia  ecoantropocentrica,  l'unica  veramente 
accettabile e laboriosamente ragionata.
In ambito politico vi sono state comunque molte risposte interessanti che derivano 
da  questo  cambio  culturale  avvenuto  negli  ultimi  decenni.  Dall'ecosocialismo 
degli anni settanta fino alle recenti proteste del movimento no-global, i movimenti 
politici  che  hanno  come  fondamento  la  questione  ecologica  sono  sempre  più 
aumentati.  Lanternari  ritiene  particolarmente  importante  la  rivista  C.N.S., 
acronimo di  Capitalismo,  Natura,  Socialismo,  attraverso  la  quale  sono passati 
contributi delle personalità più influenti e interessanti del panorama ecologico ed 
ambientalista. In primis, egli mette Giorgio Nebbia, economista, merceologo ed 
ambientalista italiano, supervisore scientifico di C.N.S., che ha contribuito a far 
passare nel  nostro paese e  non solo l'idea che l'iperproduttivismo cieco sia un 
male, che il nucleare crei dei danni irreparabili e che lo sviluppo a tutti i costi 
danneggi sia l'ambiente globale che il Sud del mondo.
Infine,  tra  le  molte  importanti  personalità,  emerge  quella  di  Vandana  Shiva: 
attivista  politica  indiana,  di  base  spirituale  gandhiana  e  portatrice  di  un 
femminismo  fondato  sulla  solidarietà  fra  donna  e  cultura,  ha  condannato,  e 
continua a condannare, in maniera decisa il riduzionismo culturale dell'occidente. 
Per l'attivista indiana, che ritiene, giustamente, che l'Occidente abbia interesse a 
mantenere il sottosviluppo ed il debito per continuare a sfruttare il Terzo Mondo, 
una delle più gravi colpe del riduzionismo culturale è la biopirateria, contro la 
quale ha mosso aperta battaglia. La biopirateria, una delle ultime aberrazioni non 
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solo  dell'antropocentrismo,  ma  soprattutto  del  mercato  che  guarda  solo  al 
guadagno,  consiste  nell'approvazione  abusiva  del  sapere  collettivo  o  della 
proprietà  intellettuale  che viene  sfruttato a  fini  commerciali:  ne è  un esempio 
l'albero  neem,  le  cui  foglie,  dalle  proprietà  particolarmente  efficaci,  erano 
tradizionalmente usate in India per la cura di malattie ma anche per molti altri usi 
quotidiani  sino al  momento in  cui  negli  Stati  Uniti  ed in  Giappone sono stati 
concessi dei brevetti su delle soluzioni a base di neem, di modo che è diventato 
illegale per i locali l'uso delle foglie. E se a questo aggiungiamo il fatto che anche 
le stesse semenze per i raccolti sono state brevettate, e geneticamente modificate, 
cosa  assurda se  non antievolutiva,  per  non produrre  altri  semi48,  e  che  queste 
semenze  sono  usate  nella  maggior  parte  delle  coltivazioni  degli  Stati  Uniti  e 
purtroppo iniziano ad essere usate anche nel nostro paese, creando un sistema di 
dipendenza tra l'agricoltore e il possessore del brevetto. Queste tristi novità non 
sono  che  un  ulteriore  scandaloso  sopruso  della  civiltà  capitalistica 
antropocentrica,  civiltà  che  rischia  di  portarci  sempre  più  verso  un'apocalisse 
ecologica.
48 Il cui uso sarebbe peraltro illegale dato che su di essi vige un brevetto.
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Conclusione
Esiste un tema comune che attraversa l'intera produzione di Vittorio Lanternari? 
Questa domanda risuonava incessantemente nei miei pensieri durante il lavoro di 
ricerca, e anche nel corso della scrittura, di questa tesi di laurea. Non solo, mi 
chiedevo anche se fosse lecito, per uno studente che si è da poco tempo avvicinato 
alle  discipline  antropologiche  e  storico-religiose,  cercare  di  trovare  una  linea 
interpretativa della vastissima produzione lanternariana. Alla fine, dopo una seria 
riflessione, sono arrivato alla conclusione che non solo sarebbe stato legittimo, ma 
necessario ai fini di un serio lavoro di ricerca cercare almeno di trovare un fil 
rouge  all'interno  degli  scritti  di  Lanternari.  D'altronde  senza  un  tentativo 
d'interpretazione da parte mia, questa tesi non avrebbe alcun valore aggiunto e si 
ridurrebbe ad un semplice, seppur lungo, lavoro compilativo. Ma, nel corso della 
scrittura mi sono accorto che, inconsciamente, questo fil rouge era già presente da 
tempo nella mia mente e stava venendo fuori autonomamente nel corpo del testo. 
Quindi, per rispondere alla domanda iniziale, non solo è legittimo cercare un tema 
comune, ma, a mio avviso, se di un tema comune si deve parlare questo non può 
essere che uno: la  crisi. Infatti, a ben vedere, la festa altro non è che, come ci 
spiega Lanternari,  la soluzione trovata dall'uomo alla crisi  che scaturisce dalla 
propria  condizione  di  precarietà  e  finitezza.  E  lo  spreco  che  caratterizza  il 
Capodanno,  la  grande  festa,  non  è  nient'altro  che  un'“antitesi  momentanea, 
carnevalesca,  d'una  realtà  dura  e  persistente”1,  o,  se  vogliamo,.una  risposta  di 
1 1983 [5], p. 70.
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ordine psicologico che permette di scaricare l'ansia della precaria condizione della 
vita dell'uomo. Quindi una soluzione alla crisi.
Anche i movimenti religiosi possono essere correttamente letti sotto il segno della 
crisi:  è innegabile che essi  nascono in risposta a,  o a causa di,  una crisi  della 
società a cui appartengono. Da un lato per i movimenti religiosi del Terzo Mondo 
la crisi ha origine dall'urto causato dalle politiche imperialistiche e colonialiste 
dell'Occidente, e successivamente viene acuita dalla disgregazione dei sistemi di 
vita  tradizionali  prima  imposto  dai  coloni  e  poi,  durante  la  decolonizzazione, 
imposto dal neocolonialismo di stampo economico. Esemplare è, a mio avviso, il 
caso degli Indiani d'America che in risposta all'invasione delle loro terre riescono, 
attraverso il culto della Ghost Dance, a giungere ad un unione intertribale, cosa 
fino  a  poco  prima  mai  accaduta,  al  fine  di  raggiungere  attraverso  la  guerra 
l'indipendenza; poi, dopo la sconfitta sul campo di battaglia, vi è la comparsa del 
culto peiotista, e l'obiettivo della lotta diventa l'autonomia culturale. La crisi da 
cui scaturiscono i movimenti di origine occidentale è comunque una crisi della 
società ma ha origini interne, è più una crisi dei valori che ha pervaso l'intero 
occidente nel ventesimo secolo, e infatti nel secolo appena passato vi è stato un 
pullulare di movimenti carismatici, alcuni che proponevano il rinnovamento dei 
valori  tradizionali  come il  mormonismo,  altri  che risolvevano la  suddetta  crisi 
attraverso l'uscita dalla vita comunitaria e l'isolamento in una comunità religiosa 
autosufficiente, come ad esempio gli Hare Krishna.
Gli  stessi  Nzema,  studiati  da  Lanternari  durante  le  spedizioni  etnografiche  in 
Ghana negli  anni  settanta,  sono legati  al  tema della  crisi  a  doppio filo:  prima 
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perché la loro struttura sociale, come in molte altre società di livello etnologico, si 
era trovata costretta a ripensare le proprie tradizioni a causa del colonialismo e del 
neocolonialismo, anche attraverso dei peculiari culti carismatici; poi perché è lo 
stesso Lanternari ad attraversare nel corso delle spedizioni una vera e propria crisi, 
una  crisi  legata  all'involontario  ma  inevitabile  etnocentrismo insito  in  chi  non 
aveva mai  fatto  esperienza  sul  campo.  Lo stesso  etnocentrismo,  come dice  lo 
stesso Lanternari, era inoltre parte costituente di una certa antropologia di stampo 
imperialista, un'antropologia che doveva andare in crisi per essere superata e per 
arrivare, se possibile, ad una disciplina scevra di pregiudizi.
L'Etnopsichiatria,  tema  centrale  degli  anni  novanta,  può  essere  correttamente 
considerata  una  branca  dell'etnologia  di  stampo  non  più  imperialista  né 
etnocentrico, una interessante proposta di ripensamento dell'intera medicina che, 
essa stessa, stava e sta passando attraverso una crisi scaturita dalla  “sempre più 
rapida  ed  estesa  diffusione  di   «medicine»  non  scientifiche,  eterodosse  o 
alternative, che indicano, di per sé, una disaffezione crescente verso la medicina 
«ortodossa»”2. Le riflessioni di Lanternari intorno a questa disciplina erano quindi 
volte a trovare una soluzione scientifica a questa crisi.
Infine, è lampante il fatto che la crisi sia il tema centrale dell'Ecoantropologia. In 
questo  caso  si  tratta  di  una  crisi  che  parte  dal  reale  fantasma  dell'apocalisse 
ecologica, purtroppo ancora oggi molto attuale e ben lontano dall'essere scacciato, 
e arriva fino all'esame delle varie proposte teoriche, alcune di stampo religioso ed 
altre più prettamente politico, che si pongono come soluzione, effettiva e anche 
psicologica, di questa crisi.
2 1994 [11], p. 2.
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Il  motivo  per  cui  la  crisi  risulti,  a  mio  avviso,  il  tema  comune  dell'intera 
produzione dell'antropologo ci viene svelato dallo stesso Lanternari, attraverso la 
sua  unica  opera  di  carattere  autobiografico,  «La  mia  alleanza  con  Ernesto  de 
Martino e altri saggi post-demartiniani»3, in cui egli stesso riconosce la sostanziale 
influenza che l'etnologo napoletano ha avuto nel suo pensiero. E non è un caso 
che la crisi, in tutte le sue accezioni, sia stato l'ultimo grande interesse di Ernesto 
de Martino, ed è infatti il tema centrale de «La fine del mondo. Contributo alle 
analisi delle apocalissi culturali»4. Quindi, proprio per “l'alleanza” tra Lanternari e 
de Martino, ritengo che la chiave di lettura che ho cercato di fornire sia più che 
corretta.
Oltre a questo, ritengo sia bene spendere qualche altra parola non per valutare 
complessivamente l'intera  produzione di  Vittorio Lanternari,  ma per mettere  in 
evidenza,  come  comunque  ho  cercato  di  fare  nel  corso  della  tesi,  quelle  che 
ritengo le due caratteristiche peculiari del suo approccio di studioso.
Il primo dato interessante che ho notato nel corso dello studio è che, nonostante 
egli  facesse parte di  una certa vecchia generazione che,  una volta raggiunto il 
prestigio  conferito  dall'accademia,  non  riteneva  necessario,  anzi  superfluo, 
aggiornarsi  sui  recenti  sviluppi  delle  discipline  studiate,  o  meglio  insegnate. 
Vittorio Lanternari ha invece il grande merito di non essersi mai comportato in 
questo modo,  anche a  costo di non dare niente  per scontato,  di  criticarsi  e  di 
invalidare alcuni dei suoi primi scritti. La sua urgenza di precisione scientifica lo 
3 1997 [10].
4 DE MARTINO [1977].
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ha  sempre  portato  ad  aggiornarsi  e  a  cercare  di  sintetizzare,  schematizzare,  e 
tradurre nel  suo linguaggio i  vari  stimoli  che  gli  procurava la  sua voracità  di 
lettore di testi storico-religiosi, antropologici ma anche di altri settori disciplinari.
Il secondo dato che ritengo sia importante sottolineare è legato per certi versi al 
tema  comune  della  sua  produzione,  la  crisi,  e  credo  che,  nelle  intenzioni  di 
Lanternari, esso sarebbe dovuto esserne la soluzione: sto parlando dei valori. Mi 
spiego meglio, Vittorio Lanternari ha sempre ritenuto il fine della ricerca non solo 
la maggiore comprensione della realtà che ci circonda, ma soprattutto la creazione 
di nuovi valori,  sostitutivi di quelli vecchi ormai inutilizzabili perché andati in 
crisi;  valori  che  sarebbero  serviti  a  creare  una nuova società,  adatta  al  nostro 
tempo. Per quanto questo proposito possa sembrare utopistico, resta il fatto che 
comunque molti dei suoi studi, ed è il caso dell'Etnopsichiatria con la sua proposta 
di una nuova medicina adatta al tempo presente, siano finalizzati a risolvere dei 
problemi  di  ordine  pratico,  e  che  in  molti  casi  egli  abbia  effettivamente 
contribuito, ed è il caso dei suoi studi sui movimenti religiosi, a far superare nella 
nostra  società alcune radicate  e,  fortunatamente,  grazie al  suo lavoro,  superate 
credenze etnocentriche. E, con l'ultima sua grande analisi antropologica dei rischi 
ecologici  contemporanei,  può  ancora  contribuire  attivamente  alla  soluzione  di 
questa particolare situazione di crisi.
In conclusione, per quanto molti possano non trovarsi d'accordo con alcune delle 
idee  di  Vittorio  Lanternari,  non si  potrà  non riconoscere,  nella  peggiore  delle 
ipotesi, il suo esempio di intellettuale scrupoloso, aggiornato e in stretto contatto 
con la realtà del vivere comunitario.
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CUERICULTOI DEL DOTT. VITTOxRIO LANTERNARI-
1 
. \ 
I l s o t t o s c r i t t o proviene dal ruolo d i professore d i l e t t e r e Clas-
i L i c e i . Già i s c r i t t o a l l a Facoltà d i Lettere dell^Università d i 
ogna f i n dal 1 9 3 7 , e g l i s i era trovato costretto,dopo i l primo anjio^a si 
spendere g l i s t u d i i n i z i a t i perchè l e a l l o r a u s c i t e l e g g i r a z z i a l i emanati 
dal Fascismo g l i venivano a i n i b i r e l''esercizio professionale e l a c a r r i e i 
d i d a t t i c a . E g l i dovette r i p i e g a r e -per opportunità contingente- su una Pas 
c o l t a d^ordine tecnico,e svolse i n f a t t i i l corso d i Scienze Agrarie f i n o € 
conseguire l a Laurea (con lode) nonché l a r e l a t i v a a b i l i t a z i o n e p r o f e s s i o i 
l e . A l i b e r a z i o n e avvenuta dal Fascismo e g l i , n e l 1 9 4 5 f r i p r e s e e ultimò H' 
già i n t e r r o t t o corso d i Lettere,laureandosi n e l 1946*. E g l i con ciò rinuB^j 
va a ogni u t i l i z z a z i o n e d e l l a sua prima Laureaper seguire g l i s t u d i predj 
l e t t i . Le l e g g i r a z z i a l i g l i procurarono pertanto un r i t a r d o d i ben óinqu€ 
anni n e l l * i n i z i o d e l l a sua c a r r i e r a d i d a t t i c a e scientifica('v« Documenti)* 
Conseguì Laurea^con l o d e ^ i n S t o r i a d e l l e S e l i g i o n i i d i s c u t e n d o 
l a tes-i " R i t i i n i z i a t i c i A u s t r a l i a n i e p r e s c r i z i o n i r i t u a l i ^ai g i o v a n i i n i 
z i a n d i " (presso l^Università d i Roma). La sua t e s i fu premiata con l a bo 
sa d i Studi " I s a b e l l a Grassi" (v. Attest'ito ). 
Dopo t r e anni d i inc a r i c o d i Latino e Greco n e l Liceo Classic 
d i Ancona ( 1 9 4 6 - 4 9 ) cominciati appena l a u r e a t o , e g l i vinse i l concorso d i L 
tere Classiche n e l 1 9 4 9 , e insegnò a l Liceo d i Fresinone, donde n e l 1 9 50 I L I 
(su domanda) t r a s f e r i t o a l Liceo d i V e l l e t r i . Avendo v i n t o anche un second 
concorso d i L e t t e r e Classiche r i s e r v a t o a i p e r s e g u i t a t i , e ^ l i n e l 1 9 5 0 era 
promosso Ordinario a l gradi? IX, Nel frattempo egli,nonostante l e difficoltà 
frapposte dall'insegnamento l i c e a l e e d a l l a lontananza d e l l e sedi d i s e r v i 
zio da Roma,frequentava i v i i l Corso d i Perfezionamento i n S t o r i a d e l l e Re 
l i g i o n i sostenendo positivamente g l i esami r e l a t i v i a l CorsoCv. A t t e s t a t a ) • 
Nel medesimo anno 1 9 5 0 e g l i vinse i l concorso d i Assistente d i 
Etnologia per l'Università d i Romane lasciando l'insegnamento del Liceo en 
trò come assistente Ordinario ali'Università d i Romiao Ciò doveva permetter^ 
d i prosegiaire i n sede -«aniversitaria l e ricerche s c i e n t i f i c h e c u i e g l i s i p: 
poneva d i d e d i c a r s i f i n dal tempo d e l l a Laurea. 
/ 
i l SUO insegnarnento d i L e t t e r e Clàssiche^controllato i n sede d i 
isp e z i o n e d i d a t t i c a a l Liceo d i Y e l l e t r i ^ e r a s t a t o v a l u t a t o favorevolmen™ 
t e e i l M i n i s t e r o i n ' q u e l l ^ o c c a s i o n e aveva e s o r t a t o i l s o t t o s c r i t t o "a 
co n t i n u a r e n e l l ' opera con costante'impegno" (v.Attestato)« 
Anche u s c i t o d a l r u o l o d i T i t o l a r e d i L e t t e r e Classiche n e i L i -
c e i ^11 s o t t o s c r i t t o ha mantenuto c o s t a n t i c o n t a t t i con l a f i l o l o g i a c l a s -
s i c a partecipando annualmente,dal 194-9 a l 1957 9a commissioni d i Maturità 
C l a s s i c a p e r - i l L a t i n o e Greco i n diverse s e d i ( v . o t t o A t t e s t a t i : :. d i 
nomina d e i P r o w e d i t o r a t i a g l i S t u d i d i Ancona ^ Prosinone, A s c o l i Piceno , 
A q u i l a «Macerata) • 
. ' E g l i conserva attualmente i l posto d i A s s i s t e n t e d i r u o l o presso 
l ' I s t i t u t o per l e Civiltà P r i m i t i v e dell^Università d i Roma« 
A decorrere d a l 1 6 / 7 / 1 9 5 5 ha conseguito l a q u a l i f i c a d i A i u t o 
( v . A t t e s t a t o ) • 
I n qualità d i A s s i s t e n t e e i n armonia con i l C o r s o u f f i c i a l e d i 
E t n o l o g i a ^ i l s o t t o s c r i t t o ha s v o l t o annualmente s e r i e d i l e z i o n i r e l s r t i v e 
a l l a s t o r i a d e l l e t e o r i e e d e i metodi i n E t n o l o g i a o". S t o r i a d e l l e E e l i g i o ^ 
n i ^ a l l e Civiltà p r i m i t i v e d e i c a c c i a t o r i - r a c c o g l i t o r i ^ a i ra^pporti f r a Ét== 
n o l o g i a 5 S t o r i a d e l l e R e l i g i o n i ^ F o l k l o r e ^ P a l e t n o l o g i a ( v * A t t e s t a t o rila== 
s c i a t o d a l T i t o l a r e d i E t n o l o g i a dell^Università d i Roma)a 
I s u o i i n t e r e s s i s c i e n t i f i c i , vertono a l l o s t u d i o d i 2 R e l i g i o n i d e i 
p o p o l i " p r i m i t i v i " ; c o n t a t t i e r e a z i o n i t r a r e l i g i o n i " p r i m i t i v e " e r e l i g i o 
i£^nrotO/' 
n i "moderne" ;metodologia s t o r i c o - ' r e l i g i o s a ; r e l i g i o n i pre-|S^nriehe ; f o l k l o ^ 
re r e l i g i o s o ; (più l i m i t a t a m e n t e ) R e l i g i o n i storiche.» 
Ha•partecipato a l i . ^ Y I I l Congresso I n t e r n a z i o n a l e d i S t o r i a d e l l e 
R e l j . g i o n i e ad a l t r i c ongressi o convegni d ^ i n t e r e s s e s t o r i c o - ^ - r e l i g i o s o 
presentando a l t r e t t a n t e coimmicazioni s c i e n t i f i c h e (v.documenti)* 
Ha compiirto per l e E d i z i o n i E i n a u d i l a tr a d u z i o n e d a l l M inglese .à 
d e l l e due onere d i H« J«Rose.Ancient G-reek R e l i g i o n e Anclent Roman R e l i -
£iion (non ancora pub'blicate) (v^Documenti) o 
Ha c o l l a D o r a t o 0 c o l l a b o r a per l a sezione e t n o l o g i c a ^ a l l a L n c i ^ 
c l o n e d i a d e l l o S p e t t a c o l o , a l l ' E n c i c l o p e d i a d e l l ' A r t e ^ a l D i z i o n a r i o Enei-
ciòpedico Q?reccani,alla Nuova En c i c l o p e d i a Mondadori (v«alcuni A t t e s t a t i ) o 
/ 
I:^Vso-cio d e l l a Società I t a l i a n a . d i OtorlL. . . j l i g i o n i o 
• iìi ' socio d e l l a Società I t a l i a n a d i Antropologia• 
Attende attualmente ^per l e e d i z i o n i Iiiinaudi (v. Attestato} un TO-
Luiue s u l l e feste d i Capodanno presso civiltà " p r i m i t i v e " (cacciatori-racco^ 
^ l i t o r i y c o l t i v a t o r i j u a s t o r i ) , L'opera coiaprende a l c u n i c a p i t o l i u l t i m a t i ^ 
na non p u b b l i c a t i e che perciò non vengono presentati t"La festa d i Capodan-
IO i n Melanesia"5"La f e s t a d e i maiali"^"11 Capodanno t r a i popoli cacciato-
: ' i - r a c c o g l i t o r i " 5 " C o l t i v a t o r i e a r i s t o c r a z i a " (riguarda l e associazioni 
I r i o i e a f f i n i d i P o l i n e s i a , i n rapporto a l l ' a g r i c o l t u r a polinesiana) ^"Ga=:^  
podanno e associazioni c u l t u a l i " ( r a p p o r t i t r a feste d i Capodanno e società 
^egrete)o 
Alcune d e l l e , publolicazioni già us c i t e e presentate rientrano nel pia 
I O del]-^opera suddetta e sono nate com.e parte integrante d i essa« Una d i 
.lueste è . i l lavoro sui c u l t i p r o f e t i c i mielanesiani ^  favorevolmente recensito 
l e l periodico Oceania d i Sidney (v^pubblicazioni) • 
Del volume i n p r e p a r a z i o n e i l s o t t o s c r i t t o presenta cornee pubblicazio 
le iinoltre:,.- un capitolo d a t t i l o s c r i t t o , " I l complesso m i t i c o - r i t u a l e del Ca 
podanno n e l l ' a n t i c o Giappone,in rapporto a l l a cerealicultura".(pubblicaz.1?) 
Bollettino periodico Spedizione In abbonamento posta le Gruppo I . 
MINISTERO DELLA PUBBLICA ISTRUZIONE 
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un p u n t o di r i fe r imento essenziale nel la r icerca sui movimen t i profet ico-salvlfici. A questo volume si r ia l lacc iano a lcuni ar t icol i minor i . Ment re da u n a p a r t e il c a n d i d a t o d imos t r a fervore e vivo in te resse u m a n o per il mondo dei pr imit ivi , il che r i su l ta s o p r a t t u t t o d a alcuni ar t icol i su l -l 'ar te afr icana, per a l t r i versi nei volumi di c a r a t t e r e genera le e negli scr i t t i minor i si n o t a un ' ins i s t enza su t e m a t i c h e divulgat ive t a lo ra ec-cess ivamente genera l izzant i , senza u n app ro fond imen to storico degli a rgomen t i s tudia t i . Si t r a t t a di uno studioso serio e paziente , che h a m.ostrato con la sua opera pr inc ipa le capac i t à di lavoro scientifico. 
LANTERNARI Vittorio. — Nato nel 1918, l a u r e a t o in a g r a r i a ne l 1912, in l e t t e r e nel 1946, libero docente in s tor ia delle religioni nel 1958, libero docente in etnologia nel 1960, inca r ica to di s tor ia delle religioni nel l 'Univers i tà di Bar i dal 1959, i nca r i ca to di e tnologia nel la s tessa Un i -vers i tà dal 1964, i nca r i ca to nelle Scuole di pe r fez ionamento in scienze etnologiche e i n s tudi storico-rel igiosi del l 'Univers i tà di R o m a dal 196d. 
Il c and ida to p r e sen t a u n a produzione a m p i a e organica . A p a r t e a lcuni s tudi di c a r a t t e r e teor ico-metodologico che n o n in t e res sano d i -r e t t a m e n t e l 'etnologia, la sua produzione f o n d a m e n t a l e r i g u a r d a u n com-plesso di f enomeni etnologici t r a loro collegati da u n interesse e t n o -logico-religioso e che r i g u a r d a n o l ' incontro delle cu l ture (<s:La g r a n d e festa» 1959; «Movimenti religiosi di l iber tà e di salvezza dei popoli oppressi», 1960; «Occidente e terzo mondo», 1967). Ment re u n a p r i m a serie di lavori, s empre bene i n f o r m a t i dal p u n t o di vista etnologico, si p r e s t ano ad a lcune r iserve di n a t u r a teorico-metodologica, ne l la seconda fase della produzione del c a n d i d a t o («Occidente e terzo mondo», 1967) si n o t a u n più deciso app ro fond imen to di problemi o l t r e tu t to molto a t tua l i , cui viene app l ica to u n vigile pensiero s tor ico; t r a t t a z i o n i che gli h a n n o ass icura to u n posto di rilievo negli s tud i in te rnaz iona l i . H secondo volume della serie «-Miti e leggende», dedica to al l 'Oceania, d i -mos t r a le sue conoscenze par t i co la r i della s i tuaz ione s tor ico-cul tura le di quelle te r re , m e n t r e gli s tudi sulle abi tazioni e i giuochi nel l 'opera «Ethnologica », sono o t t ime s intes i degli a rgomen t i . Degni di n o t a i lavori sulle origini de l l ' agr icol tura . 
EOCCASSINO Rena to . — Nato nel 1904, l a u r e a t o in filosofia nel 1926, dal 1936 al 1946 professore inca r i ca to di e tnologia e di s tor ia com-p a r a t a delle religioni nel Pontificio Ateneo di P r o p a g a n d a Fide, l ibero docente in e tnologia dal 1942, dal 1953 inca r i ca to di e tnograf ia ne l l ' I s t i -t u to univers i tar io o r ien ta le di Napoli, inca r ica to di e tnograf ia dell'Asia e dell 'Africa dal 1953 e inca r i ca to di l ingue sudanes i da l 1962 nello stesso is t i tu to , i spe t tore per l 'e tnograf ia nel museo L. Pigorini di R o m a dal 19S4 al 1949, d i r e t to re nello stesso museo d a r i 9 4 9 al 1953 e sopr in -t enden t e dal 1961 al 1966. 
Il cand ida to p r e s e n t a u n a s e t t a n t i n a di lavori t r a saggi, ar t icol i e recensioni e il vohime « Etnologia religiosa» (1958). La sua a t t iv i t à sc ien-tifica si può dividere in due p a r t i : u n a rivolta a l la r icerca sul t e r r eno e al la elaborazione dei re la t ivi da t i (Acioli de l l 'Uganda) , l ' a l t ra a l l ' e t -nologia religiosa. A ques t ' u l t ima si aggiungono t r a t t az ion i di u n a qua l -che ampiezza sul l 'e tnologia genera le e su a r g o m e n t i par t icolar i . Il Boc-cassino fin dagli a n n i 1926-27 è e n t r a t o nel c a m p o del l 'e tnologia mll l -
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1. Legenda
La presente bibliografia è suddivisa in tre sezioni.  La prima sezione,  Opere di 
Vittorio Lanternari, contiene l'intera produzione scientifica di Vittorio Lanternari. 
La  seconda  sezione,  Opere  su  Vittorio  Lanternari,  contiene  le  principali 
recensioni, presentazioni e interventi critici sull'opera di Vittorio Lanternari. La 
terza sezione, Letteratura secondaria, è di fatto una vera e propria bibliografia di 
testi inerenti ai temi trattati all'interno della tesi.
Riguardo ai criteri di allestimento della bibliografia, per la Letteratura secondaria 
ho utilizzato il sistema anglosassone, mentre per le altre due sezioni ho creato un 
sistema a se stante che consiste in anno/numero. Per non confondere il lettore, 
all'interno  della  tesi  vi  sono  esclusivamente rimandi  alle  Opere  di  Vittorio 
Lanternari. La sezione sulle Opere su Vittorio Lanternari è, di fatto, un corredo 
alla sua vasta produzione scientifica.
211
2. Opere di Vittorio Lanternari
1950
[1]  Recensione (DAVID,  M.,  Les  dieux  et  le  destin  en  Babylonie,  Presses 
Universitaires de France, Collection «Mythes et Religions», Paris 1949;  RASUPE, 
M.,  Leggende baltiche, Edizioni dell'Ateneo, Collana  «Voce dei Popoli», Roma 
1949), «SMSR», XXII, 1949-1950, pp. 174-176; p. 207.
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[1]  Il  serpente  arcobaleno  e  il  complesso  religioso  degli  esseri  pluviali  in  
Australia, «SMSR», XXIII, 1951-1952, pp. 117-128.
[2] Recensione (TEGNAEUS, H.,  Le Héros Civilizateur. Contribution à l’étude 
ethnologique de la  religion et  de la  sociologie africaines,  «SEU», II,  Uppsala 
1950, pp. 224), «SMSR», XXIII, 1951-1952, pp.157-160.
1953
[1] Il culto dell'acqua nella Sardegna arcaica, «AMP», II-IV, 1951-1953, pp. 105-
120.
[2] Due culti dell'acqua in Sardegna, «La Lapa», 1, pp. 24-27.
1954
[1] Recensione (PETTAZZONI, R., Miti e leggende dei popoli primitivi, UTET, Torino 
1953), «La Lapa», 1, pp.16-17.
[2] Il culto dei morti e della fecondità-fertilità nella paletnologia della Sardegna  
alla luce del folklore sardo e dell'etnologia, «BPI», IX, 64, pp. 9-46.
[3] Religione popolare e storicismo, «Belfagor», IX, 6, pp. 675-681.
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[4]  Una storia di miseria e sopraffazioni ha lasciato l'impronta nella Lucania, 
«Paese Sera», 17 aprile.
[5] Una civiltà dissepolta nel cuore dell'Asia, «Il Paese», 13 maggio.
[6] Le tradizioni popolari e la festa di San Giovanni, «Il Paese», 23 giugno.
[7] Le origini della festa di San Giovanni, «Vie Nuove», 27 giugno, p. 3.
[8] Le origini del Ferragosto, «Vie Nuove», 15 agosto, p. 2.
[9]  Orgia sessuale e riti di recupero nel culto dei morti, «SMSR», XXIV-XXV, 
pp. 163-188.
[10]  La successione delle  culture in  Australia  e  Oceania;  Il  totemismo,  in:  DE 
MARTINO,  E.,  Introduzione  allo  studio  dell'etnologia,  Università  degli  studi  di 
Roma - Facoltà di lettere e filosofia - Istituto per le civiltà primitive, Edizioni 
dell'Ateneo, Roma, pp. 155-162; pp. 164-174.
1955
[1]  L'annuale  festa  Milamala  dei  Trobriandesi.  Interpretazione  psicologica  e  
funzionale, «RA», XLII, pp. 405-426.
[2] VIII Congresso internazionale di storia delle religioni, «RA», XLII, pp. 477-
482.
[3] In margine al Congresso di storia delle religioni, «Lares», XXI, pp. 67-73.
[4] La politica culturale della Chiesa nella campagne: la festa di San Giovanni, 
«Società», XI, pp. 64-95.
[5] Le magie di Capodanno, «Vie Nuove», 2 gennaio.
[6] Sardegna arcaica, «IM», 128, pp. 14-17.
[7] Gli Argonauti del Pacifico, «IM», 130, pp. 17-21.
[8] Le progenitrici di Venere, «IM», 135, pp. 12-16.
[9] Chi sono gli zingari?, «CP», XI, 130.
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[10]  Recensione (PETTAZZONI,  R.,  L'onniscenza  di  Dio,  Einaudi,  Torino  1955), 
«Società», V, pp. 919-922. Anche in: «RA», XLII, pp. 3-5.
[11]  Recensione  (JENSEN,  A.,  Mythes  et  cultes  chez  le  peuples  primitifs,  Payot, 
Paris 1954), «Lares», XXI, 3-4, pp. 97-102. Anche in: «Scientia», XC, 4, pp. 136-
137. 
[12]  Recensione (ELIADE,  M.,  Trattato di storia delle  religioni,  Einaudi,  Torino 
1954), «Società», 6, pp. 531-534. 
[13]  Recensione (FENTON,  W.N.,  KURATH,  G.P.,  The  Iroquois  Eagle  Dance,  an  
Offshoot of the Calumet Dance. With an Analysis of the Iroquios Eagle Dance and  
Songs, U.S. Govt. Print. Off., Washington 1953), «Scientia», XC, 12, pp. 411-412.
1956 
[1] I culti profetici melanesiani, «RA», XLIII, pp. 445-446.
[2] L'offerta primiziale in etnologia, «RA», XLIII, pp. 13-110.
[3] Origini storiche dei culti profetici melanesiani, «SMSR», XXVII, pp. 31-86.
[4]  Tabù di lavoro e angoscia di frustrazione nell'annua festa di Milamala dei  
Trobriandesi, «Atti dell'VIII Congresso internazionale di Storia delle Religioni», 
Sansoni, Firenze, pp. 162-164.
[5] Sulle origini dell'agricoltura, «AMP», V-VII, 1954-1956, pp. 20-53.
[6] Arcaica civiltà della gente sarda, «CP», XII, 36, p. 2206.
[7]  Un problema di metodo: lo studio dei rapporti tra cristianesimo e religioni  
etniche, in:  RAUTI, R. (a cura di),  Cultura popolare e marxismo, Editori Riuniti, 
Roma, pp. 145-150. 
[8]  Con pelliccia, arco, e arpione vincono ogni giorno la lotta contro l'Artide, 
«CP», XII, 137, p. 2233.
[9] Carnevale e  Calendimaggio alle  origini  del  teatro italiano (recensione a  : 
TOSCHI, P., Le origini del teatro italiano, Einaudi, Torino 1955), «CP», XII, 139.
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[10] Arte e figurazioni animali, «IM»,, 138, pp. 9-13.
[11] I “grattacieli” della giungla, «Epoca»,, 9 settembre, p. 13.
[12] Gli animali nell'arte, «CP»,, XII, 141, p. 2335.
[13] La donna alle origini dell'arte, «CP»,, XII, 138, p. 2263.
[14]  Voci:  “Maya”,  “Melanesia”,  “Messico”,  in:  Dizionario  Enciclopedico  
Italiano, Istituto dell'Enciclopedia Italiana, Roma.
[15]  Recensione (WERTH, E.,  Grabstock, Hacke und Pflug, Ulmer, Ludwigsburg 
1954;  ANELL,  B.,  Contribution to  the History of Fishing in the Southern Seas, 
«SEU», IX, Uppsala 1955), «RA», XLIII, pp. 467-471.
[16] Recensione (BIRKET-SMITH, K., Moeurs et coutumes des Eskimo, Payot, Paris 
1955), «Scientia», XCI, 6, pp. 194-195.
[17]  Recensione (COCCHIARA,  G.,  Il paese di Cuccagna e altri studi di  folklore, 
Einaudi, Torino 1956), «AMP», V-VII, 1954-1956.
[18]  Recensione (DUMÉZIL,  G.,  Jupiter,  Mars,  Quirinus,  Einaudi,  Torino  1956), 
«Società», 5, pp. 947-975. 
1957
[1] Vita agricola in una comunità primitiva, «L'Universo», XXXVII, 5, pp. 915-
922.
[2] Culti profetici polinesiani, «SMSR», XXVIII, II, pp. 55-78.
[3] Artisti iperborei, «IM», 148, pp. 9-12.
[4] Le origini della danza, «IM», 152, pp. 21-23.
[5] La prodigiosa nave dei morti, «CP», XIII, 151, p. 2569.
[6] La danza delle scimmie, «Epoca», 1 settembre, p. 16.
[7] Le fiabe italiane, (recensione a: CALVINO, I., Le fiabe italiane, Einaudi, Torino 
1956), «CP», 148, p. 2502.
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[8]  Recensione (MÜHLMANN,  E.,  Arioi  und  Mamaia.  Eine  ethnologische,  
religionssoziologische  und  historische  Studie  über  polynesische  Kultbünde, 
«Studien  zur  Kulturkunde»,  Bd.  141,  Franz  Steiner  Verlag,  Wiesbaden  1955; 
MEAD,  M.,  New Lives  for  Old:  Cultural  Transformation  –  Manus  1928-1953, 
Victor Gollancz Ltd., London 1956;  STEINER, F.,  Taboo, Cohen & West, London 
1956), «SMSR», XXVIII, I, pp. 129-138.
[9] Recensione, (FIRTH, R., Human Types, Nelson, London 1956; TOYNBEE, A., An 
Historian's  Approach  to  Religion,  Oxford  University  Press,  London  1956), 
«SMSR», XXVIII, II, pp. 157-166.
[10]  Recensione, (REYMOND, A.,  Histoire des sciences exactes et naturelles dans  
l'antiquité  Gréco-Romaine,  Presses  Universitaires  de  France,  Paris  1955), 
«Scientia», XCII, 1, pp. 38-39.
[11] Recensione, (HOSTIE, R., Du mythe à la religion. La psycologie analytique de  
C.G. Jung, Desclée du Brouwer, Bruges 1955), «Scientia», XCII, 12, pp. 323-324.
[12]  Recensione, (ELKIN, A.P.,  Gli aborigeni australiani, Einaudi, Torino 1956), 
«Società», XIII, 1, pp. 170-174.
[13]  Recensione,  (SPIRO,  M.E.,  Kibbutz.  Venture in  Utopia,  Harvard University 
Press,  Massachussets  1956;  WINICK,  CH.,  Dictionary  of  Anthropology, 
Philosophical Library, New York 1956), «RA», XLIV, pp. 374-375.
[14]  Recensione, (COCCHIARA, G.,  Il paese di Cuccagna e altri studi di folklore, 
Einaudi, Torino 1956), «Società», pp. 189-190.
[15]  L'essere supremo presso i primitivi, (recensione a:  PETTAZZONI, R.,  L'essere 
supremo  nelle  religioni  primitive,  Einaudi,  Torino  1957),  «CP»,  XIII,  153,  p. 
2621.
1958
[1] Nota su alcuni profetismi americani, «RA», XLV, pp. 242-248.
[2] Gli eschimesi della Terra di Baffin, «Le vie del mondo», XX, 4, pp. 403-412.
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[3] La nascita del realismo nella poesia alessandrina, «IM», 157, pp. 18-21.
[4] Le preghiere degli uomini, (recensione a: DI NOLA, A., La preghiera dell'uomo, 
Napoli 1958), «CP», XIV, 166, pp. 2977-2978.
[5]  Recensione,  (MCCARTHY,  F.,   Australia's  Aborigenes,  Colorgravure 
Publications, Melbourne 1957; WORSLEY, P., The Trumpet Shall Sound: a Study of  
“Cargo” Cults in Melanesia, MacGibbon & Kee, London 1957), «RA», XLV, pp. 
273-277.
[6] Necrologio di Nicola Turchi, «RA», XLV.
1959
[1] Gli eschimesi. I Massim delle isole Trobriand, in: GROTTANELLI, V.L., Principi  
di etnologia, II, Ateneo, Roma, pp. 141-166.
[2] La festa dei maiali, «SMSR», XXX, 1, pp. 15-63.
[3] Fermenti religiosi e profezie di libertà dei popoli coloniali, «NA», 37, pp. 54-
92.
[4] Ideologia e riti funebri nelle collettività umane (recensione a: DE MARTINO, E., 
Morte e pianto rituale nel mondo antico. Dal lamento pagano al pianto di Maria, 
Einaudi, Torino 1958), «CP», 172. Anche in: «Scientia», XCIV, 11, pp. 302-304; 
«AMP», VIII-X, 1957-1959, pp. 266-267.
[5] Fattura, malocchio, esorcismi nel costume popolare del Sud, (recensione a: DE 
MARTINO, E., Sud e magia, Feltrinelli, Milano 1959), «CP», 178.
[6]  Una storia  delle  civiltà  religiose (recensione  a:  DONINI,  A.,  Lineamenti  di  
storia delle religioni, Editori Riuniti, Roma 1959), «CP», 180, p. 3570.
[7] Raffaele Pettazzoni, «RA», XLVI, pp. 283-286.
[8]  Recensione (CAMPBELL,  J.,  The Masks of  God: Primitive Mythology,  Viking 
Press, New York 1959;  MARSHALL THOMAS, E.,  The Harmless People, A. Knopf, 
New York 1959; GROVE HAYNES, C. (a cura di), Africa Today, Johns Hopkins Press, 
Baltimore 1959; SURET-CANALE, J., Afrique Noire, géographie, civilisation, histoire, 
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Editions  sociales,  Paris  1958;  MÉTRAUX,  A.,  Haiti,  la  terre  les  hommes  et  les  
Dieux, La Baconniere, Neuchâtel 1957; MASON, PH., The Birth of a Dilemma, the  
Conquest  and  Settlement  of  Rhodesia,  Oxford  University  Press,  London-New 
York 1958), «RA», XLVI, pp. 267-273.
[9]  Recensione (FRANKFORT,  H., La religione nell'Antico Egitto,  Einaudi,  Torino 
1957), «Scientia», XCIV, 4, pp. 95-96.
[10]  Recensione (HILGER,  S.M.,  Araucanian  Child  Life  and  Its  Cultural  
Background, Smithsonian Institution, Washington 1957), «Scientia», XCIV, 9, pp. 
238-239.
[11]  Recensione  (FIRTH,  R.,  We  the  Tikopia,  Allen  &  Unwin,  London  1957), 
«Rivista di Etnografia», XIII, pp. 133-136.
[12] La grande festa. Storia del Capodanno nelle civiltà primitive, Il Saggiatore, 
Milano.
1960
[1]  Contributo  alle  voci:  “Carattere”,  “Comico  e  caricatura”,  Coreografia”, 
Cristianesimo”,  “Emblemi  e  insegne”,  in:  Enciclopedia  Universale  dell'Arte, 
Istituto per la collaborazione culturale, Venezia-Roma, III, pp. 123-125, 764, 810-
811; IV, pp. 124-125, 778-781.
[2] Scienza delle religioni e storicismo, «AB», Cressati, Bari, pp. 51-66.
[3] Il gioco come occasione ed espressione d'arte in etnologia, «RA», XLVII, pp. 
207-224.
[4] Scienze religiose e storicismo. Note e riflessioni, «NA», 42-43, pp. 93-113.
[5] Discorso sul messianesimo, «NA», 46, pp. 13-96.
[6] Le origini del ritratto, «IM», 171, pp. 12-16.
[7] Recensione (BODROGI, T.,  Oceanian Art, Corvina, Budapest 1959;  LOMMEL, A. 
&  K.,  Die  Kunst  des  fünften  Erdteils,  Staatliches  Museum fur  Volkerkunde  , 
München 1959;  LESSA,  W.A., VOGT,  E.Z.,  Reader in Comparative Religion.  An 
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Anthropological  Approach,  Row  Peterson  and  Company  ,  Evanston  1958; 
CASAGRANDE,  J.B. (a  cura  di),  In  Company  of  Man.  Twenty  Portraits  by  
Anthropologists,  Harper,  New York 1960;  SERVICE,  E.R.,  A Profile  of  Primitive  
Culture, Harper, New York 1958; GICARU, M., Land of Sunshine. Scenes of Life in  
Kenya Before Mau Mau, Lawrence & Wishart, London 1958; WOOD, S.B., Kenya:  
the  Tensions  of  Progress,  London-New  York  1960;  AA.  VV.,  Man,  Race  and 
Darwin, Oxford University Press, London-New York 1960), «RA», XLVII, pp. 
308-320.
[8] Recensione (DE MARTINO, E.,  Il mondo magico. Prolegomeni a una storia del  
magismo, Einaudi, Torino 1958), «Scientia», XCV, 2, p. 70.
[9]  Recensione (HAWTHORN,  H.B., BELSHAW,  C.S., JAMIESON,  S.M.,  The Indian of  
British Columbia.  A Study of  Contemporary Social  Adjustement,  University of 
Toronto Press & University of British Columbia, Toronto 1958), «Scientia», XCV, 
7, pp. 238-239.
[10]  Recensione (SAHLINS,  M.,  Social  Stratification  in  Polynesia,  University of 
Washington Press, Seattle 1958), «Scientia», XCV, 8, pp. 270-271.
[11]  Recensione  (COMITATO PER LA DOCUMENTAZIONE DELL'OPERA DELL'ITALIA IN AFRICA, 
MINISTERO DEGLI AFFARI ESTERI [a cura di], L'Italia in Africa, Istituto Poligrafico di 
Stato, Roma 1955), «JIAI», 30, 1, pp. 95-96.
[12]  Movimenti religiosi di libertà e di salvezza dei popoli oppressi, Feltrinelli, 
Milano.
1961
[1] Religione della libertà fra i popoli del Congo, «Ulisse», XIII, VI, 39, pp. 60-
69.
[2] La religione e la sua essenza: un problema storico, «NA», 49-50, pp. 1-64.
[3]  Az irracionalizmus az etnólogiàban, «Etnographia», LXXII, 3, Budapest, pp. 
344-357.
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[4]  L'uomo primitivo  e  la  religione  (recensione  a:  VAN DER LEEUW,  G.  L'uomo 
primitivo e la religione, Paolo Boringhieri, Torino 1961), «PSL», 1 aprile, p. 58.
[5] Recensione (BOWRA, C.M., Primitive Song, Weidenfeld and Nicolson, London 
1962;  BERNARDI, P.B.,  The Mugwe: a Failing Prophet. A Study of Religion and  
Public Dignitory of the Meru of Kenya, Oxford University Press, London-New 
York 1959;  SHULTE NORDHOLT,  J.W.,  The People that  Walk in  Darkness,  Burke, 
London 1960;  MEAD, M.,  An Anthropologist at Work, Writings of Ruth Benedict, 
Houghton Mifflin, Boston 1959; DUFFY, J., Portuguese Africa, Harvard University 
Press, Cambridge 1959), «RA», XLVII, pp. 199-206.
[6]  Recensione (ANDERSSON,  E.,  Messianic  Popular  Movements  in  the  Central  
Congo,  «SEU», XIV, Uppsala 1958;  BALANDIER,  G.,  Afrique ambigüe,  Librairie 
Plon, Paris 1957; BARNETT, H.G., Indian Shakers. A Messianic Cult of the Pacific  
North-west,  Southern  Illinois  University  Press,  Carbondale  1957),  «Scientia», 
XCVI, 3, pp. 99-101.
[7]  Movimenti profetico-salvifici a livello etnologico. Una pubblicazione recente 
(recensione a: GUARIGLIA, G., Prophetismus und Heilserwartungs- Bewegungen als  
völkerkundliches-  und  religionsgeschichtliches  Problem,  F.  Berger,  Horn-Wien 
1959), «SMSR», 32, 2, pp. 284-308.
[8] Lineamenti di scienza delle religioni, Parte I, Adriatica, Bari.
1962
[1]  Voci:  “Genere  e  profane  raffigurazioni”,  “Glittica”,  in:  Enciclopedia 
Universale dell'Arte, Istituto per la collaborazione culturale, Venezia-Roma, V, pp. 
676-679; VI, pp. 302-303.
[2] Messianism: its historical origin and morphology, «HR», 2, 1, pp. 52-72.
[3]  La  chiesa  e  le  religioni  dissidenti  d'Africa,  d'Asia,  Oceania,  America., 
«Ulisse», XV, 46, pp. 127-143.
[4]  Ancora sui movimenti profetici. Una replica necessaria, «SMSR», 33, 1, pp. 
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108-128.
[5]  Recensione,  (LOMMEL,  A.,  ZERRIES,  O. (a  cura  di),  Völkerkunde.  Afrika,  
Amerika,  Asien,  Australien,  Ozeanien.  Tradition und Kulturwandel im Ansturm  
der modernen Zivilisation, Iro-Verlag, München, 1962), «RA», XLIX, pp. 265-
267.
[6] Les mouvement religieux de liberté et de salut des peuples opprimés, Maspero, 
Paris (trad. di 1960 [12]).
[7] Research Plans. Nativistic and Prophetic Movements, «CA», 3, 2, p. 223.
1963
[1]  Voce:  “Mito e favola”,  in  Enciclopedia Universale dell'Arte,  Istituto per  la 
collaborazione culturale, Venezia-Roma, IX, pp. 453-455; 457-459.
[2]  Convegno internazionale di Bouaké sui sincretismi e messianismi dell'Africa  
Nera, «RA», L, pp. 213-230.
[3] Opere e studi di etnografia sovietica dopo il 1917. Introduzione ad un articolo  
di Tolstov e uno di Tokarev, «RA», L, pp. 15-17.
[4] (a cura di) Oceania, in: PETTAZZONI, R., Miti e leggende, UTET, Torino, vol. II 
(Prefazione, pp. V-X).
[5]  Dalla preistoria al folklore.  Alcuni aspetti  della tradizione religiosa sarda, 
«Atti  del  Convegno  di  Studi  religiosi  sardi,  Cagliari,  24-26  maggio  1962», 
Cedam, Padova, pp. 163-173.
[6] Razionalità, irrazionalità e scienza religiosa. Nota al saggio di G.R. Scarcia, 
«NA», 59-60, pp. 62-73.
[7] The Religions of the Oppressed. A Study of Modern Messianic Cults, A. Knopf, 
New York – McGibbon & Kee, London (trad. di 1960 [12]).
1964
[1]  Voce:  “Ritratto”,  in:  Enciclopedia  Universale  dell'Arte,  Istituto  per  la 
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collaborazione culturale, Venezia-Roma, XI, pp. 567-569.
[2] Dinamica culturale e nuove religioni dei popoli arretrati, «Atti del I congresso 
di  Scienze  antropologiche,  etnologiche  e  di  folklore.  Torino,  19-23  settembre 
1961», Torino, pp. 289-295.
[3]  Il  comparativismo  storico-dialettico  nell'etnologia  religiosa,  «Actes  du  VI 
Congrès International des Sciences antropologiques et ethnologiques, Paris, 1960» 
Paris, pp. 419-420.
[4]  I movimenti millenaristi e il comparativismo storico-religioso. Una recente  
pubblicazione, «RSI», LXXVI, III, pp. 760-773.
[5] Resumé: crise et désintégration culturelle dans les processus d'acculturation, 
«VII  Congrès  International  des  Sciences  anthropologiques  et  ethnologiques, 
Moscou, 3-10 août 1964», ciclostile.
[6]  Religione,  società,  politica  nell'Africa  Nera  avanti  e  dopo  l'indipendenza, 
«NA», 69-71, pp. 142-191.
[7]  Recensione (DE RACHEWILTZ,  B.,  Egitto magico-religioso,  Paolo Boringhieri, 
Torino 1961), «Scientia», IC, 1, pp. 30-31.
[8]  Recensione (LOWIE,  R.H.,  Gli  Indiani  delle  pianure,  Il  Saggiatore,  Milano 
1961), «Scientia», IC, 6-7, pp. 139-140. 
[9]  Recensione (MARINGER,  J.,  Le  religioni  dell'età  della  pietra  in  Europa.  
Religione preistorica, SEI, Torino 1960), «Quaternaria», pp. 406-408. Anche in: 
«Scientia», IC, 8, pp. 173-176.
[10] Lineamenti di scienza delle religioni, Parte II: Religioni primitive, Adriatica, 
Bari.
1965
[1] Ricordo di Ernesto de Martino, «Politica e Mezzogiorno», 2-3, pp. 198-204.
[2]  Syncrétismes, messianismes, néo-traditionalismes. Postface à une étude des  
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mouvements religieux de l'Afrique Noire, «ASR», 19, pp. 99-116.
[3] L'abitazione, in: GROTTANELLI, V.L. (a cura di), Ethnologica. L'uomo e la civiltà, 
Labor, Milano, vol. II, pp. 227-232, 240-337, 353-371.
[4] Notes on the Introduction to the Seminar of Messianism, Columbia University, 
Department of Religion, New York, ciclostilato.
[5] Storia e “Antropologia”: in margine a una discussione, «RA», L, pp. 75-89.
[6] Commento: JENSEN, A.E., Myth and Cult among Primitive Peoples, «CA», 6, 2, 
pp. 205-206.
[7] The Religions of the Oppressed: A Study of Modern Messianic Cults, «CA», 6, 
4, pp. 447-465.
[8]  Recensione (FALLERS,  L.A.,  Bantu  Bureaucracy.  A  Century  of  Political  
Evolution Among the BaSoga of Uganda, University of Chicago Press, Chicago 
1965;  BIOCCA,  E.,  Yanoàma.  Dal  racconto  di  una  donna  rapita  dagli  Indi, 
Leonardo da Vinci, Bari 1965; MEGITT, M.J., Desert People. A Study of the Walbiri  
Aborigines  of  Central  Australia,  University  of  Chicago  Press,  Chicago  1965), 
«RA», LII, pp. 211-217.
[9] The Religions of the Oppressed: A Study of Modern Messianic Cults, Menthor 
Books, New York (nuova edizione di 1963 [7]).
[10]  Movimientos  religiosos de libertad y  salvacion de los  pueblos oprimidos, 
Seix Barral, Barcelona (traduzione di 1960 [12]).
1966
[1] Prefazione, in: PETTAZZONI, R., Religione e società, Ponte Nuovo, Bologna, pp. 
VII-VIII.
[2]  Syncrétismes, messianismes, néo-traditionalismes. Postface à une étude des  
mouvements religieux de l'Afrique Noire, II – La situation post-coloniale, «ASR», 
21, pp. 101-110.
[3] Désintégration culturelle et processus d'acculturation, «Cahiers internationaux 
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de sociologie», XLI, pp. 117-132.
[4]  Il  sogno  e  il  suo  valore  culturale  dalle  società  arcaiche  alla  società  
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